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Rafael FARIÑA, Metodología. Normas para la técnica del trabajo cien-
tífico, Guatemala, Inst. Teol. Salesiano («Publicaciones del Instituto Teo-
lógico Salesiano»), 1979, 346 pp., 16,5 X 24. 
El mismo autor, en el breve prefacio que encabeza el libro, nos 
proporciona los datos fundamentales para encuadrarlo. Se trata, básica-
mente, de la traducción española de Metodología promovida por Ángel 
Romero y llevada a cabo por A. Berenguer, M. Díaz y A. Martín, del 
Inst. Teol. Salesiano de Guatemala, hecha a partir de la 2.a edición ita-
liana, publicada por la Ed. PAS, de Roma, en 1974. No se trata, sin 
embargo, de una simple traducción: la obra ha ganado en páginas 
(cincuenta, correspondientes a los capítulos sobre los grupos de estudio 
y el análisis estructural y la hermenéutica), ha sido actualizada en la 
bibliografía y adaptada a los lectores de lengua castellana. 
La idea inicial de Fariña, actual rector del PAS de Roma, fue la 
de publicar los apuntes de Ejercitaciones de Metodología, curso que 
dictaba a los alumnos del primer año del cuadrienio teológico. Poco a 
poco la obra fue adquiriendo mayor consistencia y volumen, hasta llegar 
a ser un libro que recoge una amplia serie de temas, todos relacionados 
con la metodología práctica (la «técnica») de la Teología, es decir, con 
el modo que se debe seguir para llevar a cabo un trabajo de Teología: 
ya sea un ejercicio escolar escrito, una relación de Seminario, un ar-
tículo de revista, una tesis doctoral o una monografía. Aunque el 
objeto específico que el A. estudia es el método de la investigación teo-
lógica, los argumentos tratados, sin embargo, abarcan áreas que inte-
resan también a la Historia, la Filología, la Filosofía y el Derecho. Como 
su mismo autor reconoce, el libro incluye muchas cosas que pueden 
parecer obvias o ya conocidas; es interesante, sin embargo, verlas reuni-
das y analizadas sistemáticamente. Los consejos prácticos y la lógica del 
sentido común brillan con más evidencia cuando están bien presenta-
das y ordenadas, como hace Fariña. 
En pocas palabras se puede dar el esquema del libro. La parte teó-
rica más importante está reunida en un capítulo previo que recibe el 
título de: Premisa: El trabajo científico es un trabajo intelectual. Sigue 
después un capítulo sobre la metodología didáctica (Grupos de estudio 
y Seminarios) y luego la parte central del libro, dividida en otros dos 
capítulos; el primero se titula Las etapas del trabajo científico: elección 
del tema, búsqueda y elaboración del material; el segundo: Las etapas 
del trabajo científico: la primera redacción y la redacción definitiva. El 
capítulo cuarto y último, de naturaleza casi exclusivamente técnica, trata 
de la impresión de los originales, con detalles relativos a la serie y 
cuerpo de los tipos de imprenta y la corrección de las pruebas. Una 
927 
R E C E N S I O N E S SCRIPTA THEOLOGICA 14(1982/3) 
mención particular merecen los amplios apéndices: 42 páginas impresas 
en color distinto. A esto se deben añadir una bibliografía bastante ex-
tensa sobre Metodología y cuatro índices (autores, analítico, de figuras 
y general) que cierran y completan el volumen. Entre los Apéndices, 
queremos señalar que siete (del XVI al XXII) están dedicados a dis-
tintos sistemas de clasificación decimal de las ciencias, y que el Apén-
dice XXVI, de once páginas, enumera una selección de las ediciones 
más importantes de las fuentes teológicas: Sagrada Escritura, Padres y 
Magisterio. El libro de Fariña quiere ser, pues, una obra muy com-
pleta y se debe agradecer al autor su generoso esfuerzo. Pensamos que 
el objetivo que Fariña perseguía ha sido plenamente conseguido y nos 
alegramos de que haya en castellano una obra de este tipo, que es 
realmente muy útil. 
Queremos, sin embargo, hacer algunas observaciones de tipo estricta-
mente teológico, sin entrar en demasiados detalles, puesto que el tiempo 
y la experiencia irán perfeccionando, sin duda, esta obra, eliminando o 
simplificando lo que no está muy bien explicado o que resulte superfluo. 
Nos referimos en concreto a tres temas: el método de la investigación 
teológica en relación con la naturaleza de la Teología; la utilización del 
análisis estructural en los textos teológicos (tema abordado en las 
pp. 74-84) y, por último, el Apéndice XXIV. 
En cuanto al primer tema, Fariña sortea el problema de fondo de-
fendiendo la equivalencia, desde el punto de vista del método, entre 
el trabajo teológico y el trabajo intelectual, en general (p. lis.), y el 
histórico, en particular (p. 43s.). La tesis básica es: «el tipo de método 
que nos interesa no es ni el que está basado en la evidencia lógica, 
el teórico-deductivo (sic), propio de la filosofía y de las matemáticas, 
ni el que se fundamenta en la experiencia y en la experimentación... sino 
el que se apoya en la autoridad, el método histórico, propio de la 
historia y de la teología (ambas descansan en la autoridad de las fuen-
tes)» (p. 43). El Autor proporciona en este sentido dos amplias biblio-
grafías relativas al trabajo en las Facultades de Teología y al método 
del trabajo científico. Nos parece que estas bibliografías son esclarece-
doras: reflejan, en efecto, una orientación ecléctica con elementos de 
tipo positivista. Junto a los nombres de López Ibor y Gonzalo Vázquez, 
Sertillanges, Guitton, Gratry, aparecen, y con mayor relieve, Umberto 
Eco, Gino Corallo, De Guibert, Rene Latourelle y Flick-Alszeghy. Los 
últimos cuatro libros, son, en particular, el punto de partida de Fariña, 
que dedica también bastante espacio al sistema didáctico empleado 
en la Universidad Gregoriana. Es una pena que el A., cuya moderación 
es evidente, no haya tenido en cuenta la preciosa aportación de Alvaro 
d'Ors al método de trabajo universitario en sus Papeles del oficio 
universitario (Madrid, 1961): hubiera podido encontrar allí, tal vez, una 
mayor amplitud de horizontes. De todos modos, la carencia que nos pa-
rece detectar no es bibliográfica, sino sistemática. Entendemos que el 
método teológico, además de asemejarse al método humanístico (trabajo 
sobre fuentes y no sobre datos empíricos), posee un carácter peculiar 
que no puede ser descuidado nunca. Es ratio fide illustrata, y esto quiere 
decir que su método es regresivo: no de la fuente a la doctrina, sino 
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de la doctrina a la fuente. Si no, efectivamente, se corre el riesgo de 
disolver la Teología o en la historia del pensamiento cristiano o, por 
otra vertiente, en el análisis del lenguaje religioso. 
Venimos así al segundo punto: la hermenéutica de un texto, o mejor 
dicho, para seguir el esquema del Autor, la hermenéutica, el análisis 
estructural y el análisis interpretativo de un texto. Fariña precisa en 
p. 74 que se trata de «modos o grados de lectura de las fuentes... son 
tres grados, no tres tipos; por tanto están relacionados gradualmente 
entre sí de una manera progresiva y necesaria». En nota, el Autor 
remite a una extensa serie de autores, sobre todo italianos, entre los 
cuales parecen dominar C. Segre, M. Corti, S. Avalle D'Arco, A. Már-
chese. Se trata de investigadores claramente orientados hacia el estruc-
turalismo neo-formalista derivado de los estudios de Jacobson y Tru-
betzskoy: su postura es moderada, en cuanto que no identifican, sin 
más, el sentido de un texto con el contexto sociológico en el cual nace, 
pero, a pesar de todo, el enfoque general adoptado supone una separa-
ción (al menos metodológica) entre lenguaje y conocimiento, con una 
progresiva e inevitable caída en el nominalismo filosófico. Es difícil, en 
los límites de una recensión, entrar a fondo en el tema. Nos Umitamos 
a señalar que, en coherencia con el enfoque formalista o estructuralista 
y si no se aportan matices indispensables, queda excluida la posibilidad 
de una Revelación en sentido estricto y también la posibilidad de una 
interpretación autorizada de lo revelado. Pensamos que sería de desear 
una revisión de esta parte del trabajo para dejar cada cosa en su 
sitio: bastaría señalar los límites del método estructural, tanto lingüís-
tico como semiológico, en el estudio de una fuente cualquiera y en el 
estudio de un texto revelado en particular. En este sentido, los estudios 
de hermenéutica teológica que se citan (p. 78: E. Fuchs; H. Gadamer; 
R. Marlé; J. Schreiner; R. Barthes; etc.) no son afortunados. Por últi-
mo, tampoco nos parece del todo clara la separación de la interpretación 
de un texto en interpretación histórica o exégesis e interpretación exis-
tencial o hermenéutica; si se quisiera llegar al fondo de la cuestión 
se volvería tal vez a la conocida oposición entre Historie y Geschichte, 
o entre norma y valor. Una vez más hay que repetir que no existe, 
ni puede existir, distinción real entre exégesis y hermenéutica, puesto 
que las dos están medidas por la verdad: sólo puede haber una dife-
rencia de matiz, de enfoque, de técnica. 
El tercer y último punto discutible, como decíamos, es la biblio-
grafía. Por dos motivos. En primer lugar, porque omite el estudio de 
los teólogos escolásticos y de los Santos Doctores a partir del s. X. En 
segundo lugar, porque aparecen mezclados, y sin distinción, autores ca-
tólicos y autores u obras de otras confesiones. Con estas limitaciones 
su utilidad queda bastante reducida. 
En definitiva el libro de Fariña, que merece alabanza por su labo-
riosidad y precisión, no supera todavía el nivel de un primer ensayo. 
Es de esperar que o el mismo Autor u otros, con nuevas fuerzas y 
criterios más precisos, lleven a cabo esta empresa verdaderamente me-
ritoria. 
CLAUDIO BASEVI 
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Battista MONDIN, Una nuova cultura per una nuova società. Analisi 
della crisi epocale della cultura moderna e dei progetti per superarla, 
Milano, ed. Massimo («Problemi del nostro tempo», n. 49), 1981, 
352 pp., 13 X 20. 
El prof. B. Mondin, bien conocido por sus numerosas publicaciones 
sobre antropología y sobre cuestiones de actualidad filosóficas y teo-
lógicas, nos presenta en este último libro un nuevo proyecto cultural 
para contribuir a superar la crisis de la cultura moderna, denunciada 
por tantos autores de las más diversas tendencias. «Son tres las razones 
que me han movido a lanzar este proyecto cultural: la crisis gravísima 
que está atravesando la cultura moderna; el estudio filosófico (y teo-
lógico) que desde hace algunos años estoy realizando en torno a la 
cultura y sus propiedades; y la deuda cultural que los mayores tene-
mos con los jóvenes. A partir del estudio de la cultura y sus propie-
dades he llegado al convencimiento de que una nueva cultura, fundada 
sobre sólidas bases morales y religiosas, es necesaria y urgente para 
sacar a la sociedad de la disgregación cultural en la que ha caído. 
Pero sobre todo es una deuda que tenemos con los jóvenes, que sin 
unos principios ético-religiosos seguros que den un sentido a su exis-
tencia, se encuentran expuestos a un vacío interior espantoso, incol-
mable, que en vano tratan de evitar con la droga, el sexo y la vio-
lencia» (p. 339). Estas líneas de la conclusión reflejan muy bien la 
intención del autor y la importancia y urgencia de una obra de este 
tipo. 
No se trata, sin embargo, de la mera exposición de un programa 
práctico, sino de un estudio profundo que tiene como base una filo-
sofía de la cultura, y que desciende a las propuestas concretas desde 
la consideración de los principios. De acuerdo con esta característica, 
los objetivos principales de la obra son: «1) análisis de lo que es esen-
cialmente la cultura como forma espiritual de la sociedad; 2) examen 
de los síntomas y causas de la crisis de la cultura occidental; 3) análisis 
crítico de los proyectos laicistas y cristianos que se han propuesto para 
superar la presente. crisis cultural; 4) elaboración de un proyecto de 
cultura capaz de proporcionar una nueva forma espiritual a la sociedad, 
que se inspire en el cristianismo y que tenga en cuenta a la vez las 
grandes conquistas de la época moderna» (p. 6). Nos encontramos, pues, 
ante una obra de envergadura, que pretende tratar el tema bajo todos 
sus aspectos y que va en busca de sus raíces más hondas. 
La primera parte (pp. 17-147) se titula Filosofía de la cultura y 
estudia los temas fundamentales de esta realidad humana: el hombre 
como ser cultural, la definición de cultura, los elementos que la inte-
gran (lengua, costumbres, técnicas y valores), sus características (ori-
gen, forma y finalidad) y por último la doble valencia de la cultura, 
ya que como todo producto de la libertad humana posee un carácter 
moral y puede, por tanto, ser buena o mala. No es posible en esta 
recensión ofrecer una idea detallada de la riqueza de esta Filosofía 
de la cultura, pero sí llamar la atención sobre algunos puntos. El autor 
hace un sugestivo estudio sobre la función simbólica del cuerpo hu-
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mano (pp. 24 ss.) que revela claramente su unión con el alma espiri-
tual. En cuanto a la cultura del espíritu, subraya cómo ésta es una 
tarea de formación incesante que dura toda la vida (p. 38). Este es 
el aspecto más importante de la cultura: «la dimensión espiritual, la 
dimensión interior, la dimensión que se refiere al crecimiento del ser 
y no del tener» (p. 40). Mondin considera la definición de cultura de 
C. Dawson (la forma de la sociedad) como la más adecuada, comple-
tándola con el adjetivo «espiritual»: es «la forma espiritual de la so-
ciedad» (p. 54). Entre los elementos que integran la cultura, el autor 
concede el primer puesto a los valores, que están jerarquizados en 
torno a los más fundamentales: los valores morales y religiosos. De 
ahí el siguiente juicio de Mondin: «La crisis de nuestra civilización 
con todas sus aberraciones y errores, es el resultado de la crisis de 
los valores querida por los padres del ateísmo moderno: depende de 
una consideración equivocada sobre lo que es primario en la jerarquía 
de valores» (p. 76, nota 28). 
El autor admite un pluralismo cultural, pero lo distingue conve-
nientemente del relativismo. «La sociedad contemporánea ha desperdi-
ciado tontamente las fatigosas conquistas culturales de orden ético que 
las generaciones precedentes habían acumulado durante siglos de duro 
y paciente esfuerzo. Esas generaciones lentamente habían conseguido 
construir un patrimonio moral considerable que abarcaba virtudes como 
el respeto a la vida, la indisolubilidad del matrimonio, la castidad pre-
matrimonial, la generosidad, la caridad hacia el prójimo, la sinceridad, 
el espíritu de sacrificio y otras. Nuestra generación ha echado al viento 
este precioso patrimonio y se ha hundido de este modo en una barba-
rie, que a juicio de muchos estudiosos es más alarmante que todas las 
barbaries precedentes» (p. 98). «Sólo quien ejerce la libertad dentro de 
los raíles de la moralidad se cultiva verdaderamente a sí mismo y 
realiza su propio ser de modo ordenado, es decir según sus exigencias 
espirituales y corporales. Por eso es necesario promover una auténtica 
cultura de la libertad, que debe proponerse dos objetivos. El primero 
es el de remover todos los obstáculos (que hoy han llegado a ser 
innumerables) que impiden o bloquean el camino de la libertad, creando 
a la vez un clima de libertad y nuevos espacios para su ejercicio. El 
segundo consiste en educar el hombre a la libertad: educarlo a una 
libertad a la medida del hombre, o para usar la expresión de Juan Pa-
blo II, en conformidad con la verdad del hombre, teniendo en cuenta 
toda la realidad humana, física, psíquica y espiritual» (p. 121). 
La segunda parte del libro (pp. 149-340) lleva por título La crisis 
de la cultura moderna y los proyectos para superarla. El prof. Mondin 
empieza diciéndonos qué entiende por cultura moderna: «Durante los 
dos últimos siglos, sobre todo gracias al desarrollo uniforme de la 
ciencia y de la técnica en todas las naciones occidentales, ha surgido 
un nuevo tipo de cosmopolitismo cultural que ha atenuado o eli-
minado completamente muchas diferencias existentes entre los pueblos 
de Europa (y sucesivamente del continente americano). A esta nueva 
cultura cosmopolita se le da el nombre de «cultura moderna» o tam-
bién de «cultura occidental». Sus valores fundamentales vienen del 
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cristianismo, mientras que las técnicas derivan de las conquistas espec-
taculares de las ciencias físico-matemáticas. Esta cultura, nacida del 
connubio entre cristianismo y modernidad, en todos los campos (litera-
tura, música, arte, filosofía, política, etc.) llegó al ápice de su desarrollo 
en el siglo XIX. Después inició su declive» (p. 152). 
El autor describe la crisis actual tomando como hilo conductor los 
elementos integrantes de la cultura: crisis del lenguaje, de las costum-
bres, de la técnica y de los valores. Su análisis es profundo y valiente, 
sin miedo a descender a puntos muy vivos, como el siguiente: «En su 
fuga de la moralidad y en la perversión de las costumbres los ciuda-
danos encuentran la connivencia tanto de la sociedad como del Estado. 
La sociedad del consumo cultiva e incita su movimiento hacia el egoís-
mo, el erotismo y la violencia. Mientras los órganos del Estado, que 
han surgido para tutelar los principios fundamentales de la moral y 
del derecho, legalizan incluso los delitos más monstruosos, como el 
infanticidio y la eutanasia. Poniendo la libertad como valor supremo, 
la sociedad moderna tolera que el ejercicio incontrolado de la libertad 
por parte de unos pocos ofenda, mutile e incluso elimine la libertad 
de todos los demás» (pp. 162-163). «La razón fundamental de la crisis 
y del desmoronamiento de las costumbres hay que buscarla (...) en la 
crisis de los valores y, en último término, en la crisis de la religión y 
del cristianismo, porque, como hemos demostrado en la primera parte, 
la plataforma que sostiene los valores es la religión y en particular 
el cristianismo» (p. 163). En cuanto a la técnica, Mondin afirma que el 
«uso 'salvaje' de la tecnología mata al hombre en su elemento más 
noble, el espíritu» (p. 175), y por lo que se refiere a la crisis de los 
valores «la causa que ha tenido el mayor peso ha sido el pensamiento 
filosófico moderno, sobre todo el pensamiento ateo de Marx, Comte, 
Freud, Nietzsche y Sartre. Los valores espirituales y morales se han 
hundido cuando estos filósofos o los han derribado deliberadamente o 
han pretendido hacer del hombre su único y último fundamento. (...) Un 
humanismo absoluto, al no estar en condiciones de dar un fundamento 
a los valores, no puede dejar de llevar al nihilismo de todo valor, como 
de hecho ha sucedido. Es ésta la causa que más ha contribuido a poner 
en crisis la cultura moderna y su artífice, la sociedad occidental» 
(p. 179). Se llega así a lo que se ha llamado la «muerte del hombre» 
como consecuencia de la «muerte de Dios» proclamada por Nietzsche. Ese 
decreto de muerte hoy «encuentra su ejecución diaria: en la matanza 
física de los niños en el seno de la madre y en la matanza espiritual 
de jóvenes y adultos en el seno de la sociedad» (p. 182). 
Nos encontramos ante una «crisis epocal»: «una época se está con-
cluyendo, mientras se abre las puertas a una nueva época» (p. 184). 
Con esta afirmación el autor se une al coro de los que señalan la 
gravedad de la situación, pero no cae en el pesimismo: «Ya en el 
pasado la potencia salvífica de Cristo ha sido operante y ha sacado 
a la humanidad de crisis epocales aparentemente desesperadas (...). Para 
la humanidad del 2000 hay con seguridad una salida. Basta que los 
hombres que han tomado conciencia de los propios errores, confiesen 
sus culpas y después se pongan a trabajar con empeño para renovar 
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profundamente la cultura, según los criterios que la sana filosofía nos 
ha indicado y que Cristo nos ha revelado» (p. 187). 
El autor analiza a continuación lo que llama «culturas fracasadas»: 
cientismo, liberalismo y marxismo. Estos proyectos nacieron en la se-
gunda mitad del siglo XIX con la intención de curar la enfermedad 
que aquejaba ya la cultura moderna. Los tres «pretendían renunciar 
definitivamente a la componente religiosa, para promover sólo la téc-
nico-científica sobre la base de un humanismo absoluto» (p. 190). La 
crisis actual demuestra que estos proyectos han fracasado claramente, 
aunque todavía sigan teniendo muchos seguidores. Por lo que se re-
fiere al marxismo, la historia demuestra que «el comunismo no ha 
llegado a ser nunca la forma espiritual de ningún pueblo, ni siquiera 
del ruso» (p. 210); por otra parte, el mismo análisis de las teorías 
marxistas «demuestra claramente que el marxismo no podrá convertirse 
nunca en cultura en el sentido de forma espiritual de una sociedad: 
marxismo y cultura son dos fuerzas antitéticas, incompatibles» (ibid.). 
Conscientes del fracaso de estos últimos intentos para superar la 
crisis, durante este siglo algunos autores han propuesto otros proyectos 
de una nueva cultura. Mondin analiza aquí tres proyectos laicistas (la 
«sociedad abierta» de K. Popper, la cultura del «ser» de E. Fromm y 
el camino del «límite» de N. Abbagnano) y tres de autores cristianos 
(la «nueva cristiandad» de Maritain, y las propuestas de R. Guardini y 
E. Mounier). No podemos seguir aquí con detalle el análisis de estos 
proyectos. Veamos sólo algunos juicios significativos. 
Por lo que respecta a Popper, el autor considera positivos muchos 
de sus puntos, pero señala sus límites: «Popper no da orientaciones 
ni criterios ni contenidos al hombre para que pueda cultivarse plena-
mente a sí mismo. Tener fe en la razón no basta. La razón debe ser 
cultivada y es tarea de los maestros cultivarla presentándole la verdad 
sobre el mundo, el hombre, la sociedad, la historia, Dios. Cuan poco se 
interesa Popper de la cultura de la persona se ve si se tienen en 
cuenta los medios que propone para curar los males de la sociedad: 
no propone una educación moral, espiritual, interior, a los grandes va-
lores, sino simplemente la extirpación de las miserias materiales, males 
físicos y desviaciones económicas que afligen a la sociedad. Su estrate-
gia es prácticamente positivista, materialista y olvida que los males de 
nuestra sociedad son ante todo de orden espiritual, moral» (p. 222). 
El proyecto de Fromm de sustituir la cultura del tener por la del 
ser contiene también muchos puntos acertados y atractivos; muchas de 
sus máximas «se inspiran claramente en textos del estoicismo y del 
cristianismo» (p. 231). Sin embargo, «la visión del mundo presentada 
por Fromm, manifiestamente atea, es absolutamente incapaz de soste-
ner el peso de postulados tan nobles, difíciles y comprometedores. Sin 
Dios la vía del ser predicada por Fromm puede ser practicada como 
mucho por el miedo que actualmente produce el progreso en la línea 
del Tener, pero sin duda no por amor al Ser» (p. 231); por otra parte 
su concepción del Ser es decididamente vacía y sólo un postulado. 
En cuanto a El hombre proyecto 2000 de N. Abbagnano, Mondin 
piensa que no señala positivamente un camino, sino sólo unos errores 
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que se deben evitar (sobre todo el de no advertir la propia finitud); 
concretamente Abbagnano se queda en «un racionalismo agnóstico que 
proclama la finitud del hombre y considera el discurso sobre Dios sólo 
como posible (...) acaba expresando sólo una nostalgia, un deseo de 
una nueva vía» (pp. 237-238). 
En cuanto a los proyectos de los tres autores cristianos menciona-
dos, Mondin aprecia especialmente el esbozo de Maritain —sólo como 
esbozo—, considera demasiado apocalíptica la visión de Guardini y hace 
bastantes críticas a la posición de Mounier, que en algunos puntos 
sería «víctima de un complejo de inferioridad ante la modernidad» 
(p. 261). 
En el último capítulo Mondin ofrece el esbozo de su proyecto de 
una «nueva cultura religiosa mundial» indicando los valores esenciales 
que habría que promover para ello: la religiosidad, la persona humana, 
la racionalidad, la verdad, la libertad, el trabajo, la justicia, el amor 
y solidaridad, la paz y la mundialidad. El autor ilustra de modo inte-
resante y profundo el sentido y alcance de estos valores con conside-
raciones personales y con abundantes citas de documentos de los últi-
mos Papas, en especial de Juan Pablo II. Quisiéramos entresacar algu-
nos párrafos de especial interés. «Después de Cristo, la pretensión de 
construir una cultura simplemente laica, es decir sin Dios y sin Cristo, 
es antihistórica. Después de Cristo el hombre sólo puede ser fiel a sí 
mismo prestando fidelidad a Cristo y su cultura será auténticamente 
humana sólo si se convierte en cristiana. Después de la caída personal 
y colectiva de la humanidad, también la cultura ha estado siempre 
contaminada por el pecado (nunca ha existido una cultura inocente, per-
fecta e ideal). La pretensión de construir una cultura a medida del 
hombre, después de que el hombre ha perdido su propia medida, 
repite el pecado de los primeros padres, haciéndolo más grave porque 
es también el rechazo del don de la salvación (...). En la situación 
histórica actual poner la esperanza en una cultura equilibrada, ordenada 
y feliz, prescindiendo de Cristo, es una loca utopía» (pp. 271-272). 
A propósito del valor libertad escribe Mondin: «La cultura de la 
libertad se propone formar hombres capaces de ese amor (a Dios y al 
prójimo). Ellos serán la levadura que hará fermentar la masa de la 
nueva sociedad» (p. 292). En cuanto a la justicia, leemos: «Pero la 
renovación de la cultura, además de la realización de la justicia social 
(distributiva y legal) exige también la de la justicia interior: la nueva 
cultura quiere que los hombres sean justos no sólo en las relaciones 
intersubjetivas, sino también en las subjetivas, personales. Hoy cuando 
se habla de justicia se tiene presente casi exclusivamente su dimensión 
social, y se ignora completamente la dimensión interior. Se olvida de 
este modo que para ser justo con los demás, el hombre debe ser ante 
todo justo consigo mismo» (p. 318). Una consideración parecida hace 
Mondin respecto a la paz al señalar la importancia «de promover la 
paz interior de las conciencias, orientándolas hacia la conquista de 
aquellos valores que corresponden a las exigencias más verdaderas y 
profundas de la persona humana y a su crecimiento en la dimensión del 
ser según la primacía del espíritu» (p. 335). 
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Terminemos esta presentación al público de habla castellana aña-
diendo que el libro es ordenado y claro, su estilo es ágil y revela un 
buen conocimiento de la bibliografía clásica y reciente sobre el tema 
de la cultura. Sin quitar méritos a la obra quisiéramos señalar también 
algunos puntos aislados que requerirían más matices. Así por ejemplo, 
en dos ocasiones (pp. 106 y 126) el autor afirma que parte de la 
responsabilidad de la crisis religiosa contemporánea hay que atribuirla 
al lenguaje usado por la Iglesia y los teólogos (las dos veces apoya 
esta opinión en una frase de Schillebeeckx). En otro momento habla 
del mérito de Bultmann y de su escuela por haber llamado la atención 
sobre los condicionamientos culturales de todo documento literario (cfr. 
p. 114), sin mencionar la errada aplicación de estas ideas a la Sagrada 
Escritura. También parece excesivo hablar de «la gran intuición» de 
Marx por haber visto el trabajo como actividad específica del hombre 
(cfr. p. 128), aunque luego critica su concepción. Si bien insiste en la 
función insustituible del cristianismo como sólido fundamento de los 
valores, en algún momento (cf. p. 271) admite que para fundamentar 
los valores es suficiente la fe de alguna de las grandes religiones de 
la humanidad; aparte de que esto no es del todo coherente con su 
posición, parece poco exacto, ya que hay valores muy importantes 
que sólo mantiene el cristianismo y no otras religiones. Repetimos que 
se trata de puntos aislados y que esto no se opone a que nos encon-
tremos ante un libro de notable interés no sólo para los que se dedican 
a la filosofía de la cultura, sino para todos los intelectuales que sienten 
la responsabilidad de contribuir a superar la presente crisis cultural. 
Luis CLAVELL 
AA. VV., El método en Teología. Actas del I Symposion de Teología His-
tórica (29-31 de mayo de 1980), Valencia, Facultad de Teología San 
Vicente Ferrer («Series Valentina», n. 9), 1981, 432 pp., 15 X 23. 
El método teológico es un tema complejo, porque se mueve en un ho-
rizonte no completamente teológico —que supone siempre un modus 
procedendi previo a su objeto: el método—, pero tampoco absoluta-
mente filosófico, porque lo sobrenatural o suprarracional exige la conna-
turalidad de la fe para poder penetrar en ello. Lo peculiar de la 
ciencia teológica exige que haya en todo momento una adecuación de 
su modo de proceder con un radical respeto a la fe y a la razón. Una 
aclaración tan sencilla como ésta, no está de más porque de la realidad 
mencionada dependen, radicalmente, el método teológico y sus vicisi-
tudes históricas, sobre las que versa el volumen que presentamos, en 
el que se recogen las Actas del Simposio que, del 29 al 31 de mayo de 
1980, tuvo lugar en la Facultad de Teología San Vicente Ferrer de 
Valencia, y en el que los participantes procedíamos de casi todas las 
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Facultades de Teología de España. Destacaba por su número, lógica-
mente la representación de Valencia, seguida por la Facultad de Teo-
logía de la Universidad de Navarra. 
El libro está estructurado de acuerdo con el mismo criterio con el 
que se procedió en el Simposio, en el que se decidió dividir la historia 
del método teológico en cuatro partes: época patrística, medieval, mo-
derna y contemporánea. Se recogen las ponencias correspondientes a 
cada época seguidas de las respectivas comunicaciones. A todo ello pre-
cede una «Ponencia introducción al Symposion», a cargo de R. Arnau, 
y le sigue el discurso de clausura, pronunciado por Monseñor Hamer 
sobre Le pluralisme théologique et l'unité du Savoir. 
En las líneas que siguen pretendo examinar la aportación teológica 
que suponen los trabajos recogidos en las Actas, aunque teniendo siem-
pre en cuenta que la diversidad de autores no facilita tanto como una 
obra de un solo teólogo el necesario diálogo que aquí se querría esta-
blecer. Esta limitación se compensa, sin embargo, con el amplio panorama 
que diversos enfoques ofrecen al lector. Comentaré las diversas po-
nencias y comunicaciones siguiendo el orden de la época histórica para 
referirme, al final, al trabajo de Arnau. 
La ponencia correspondiente a la época patrística es de J. Rius-Camps 
y su título L'esdevenir de la teología i del métode teológic en els pri-
men autors de llengua grega. Se trata de un trabajo erudito y bien 
construido, aunque susceptible de matizaciones, principalmente por el 
enfoque general que el autor adopta. La dedicación, principalmente a 
la patrística, de Rius-Camps ha podido favorecer el que, procediendo 
de los escritos de los Padres hacia arriba, haya accedido a los autores 
de los Evangelios de Marcos, Lucas y Juan no tanto como autores 
inspirados, cuanto como escritores particulares inmersos en una cultura 
determinada. Así se explica, tal vez, la identidad de tratamiento crítico 
que hace de los Padres y de los Evangelistas, lo que conduce a algunos 
desenfoques. Las comunicaciones referidas a esta época son tres, debi-
das a los Profs. Mateo-Seco y Ramos-Lissón, de la Universidad de Na-
varra, y el Prof. Martorell, de la Facultad de Teología de Valencia. 
Estudian respectivamente al Niseno, a S. Ambrosio y al Concilio de Cal-
cedonia. 
La ponencia sobre la época medieval estuvo a cargo de Horacio 
Santiago-Otero. En las Actas se recoge su título «Críticas y aportación 
de Pedro Martínez de Osma (1480) al Método teológico», y un esque-
ma de una página de extensión, pero por desgracia no se incluye el 
texto. Las cuatro comunicaciones referidas a la época medieval se ocu-
pan de Escoto-Erígena (Prof. Saranyana, Universidad de Navarra); el 
método teológico en los sermones de San Vicente Ferrer (P. Garganta, 
Valencia); «metodología, estructura y sistematización teológicas» (P. Vi-
cente Burgos, Valencia) y el nominalismo (P. Gallego Salvadores, Va-
lencia). En estos trabajos se ve la permanente actualidad de los grandes 
movimientos y teólogos medievales, cuya influencia sigue operando en 
nuestro tiempo. El P. Gallego se sale de su marco cronológico y hace 
algunas referencias a teólogos contemporáneos; tal vez hubiera sido 
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bueno que no se limitara a meras sugerencias y hubiera desarrollado 
este punto. 
El método teológico en la época moderna, ponencia con que se 
abre la tercera parte, tiene por autor a Melquíades Andrés. Con el 
dominio que de esta época muestra siempre, el profesor Andrés sitúa los 
diversos intentos de renovar los métodos de hacer teología, desde Pedro 
Martínez de Osma y Nebrija hasta el De Locis de Cano, ofreciendo a 
la vez una visión global de la época desde finales del XV hasta poco 
después de finalizar el Concilio de Trento. Esta exposición se apoya 
en autores concretos, como los ya citados, y otros: Francisco de Osuna, 
Santa Teresa, S. Juan de la Cruz, etc. M. Andrés añade a su erudición 
y profundo conocimiento de la materia una redacción tersa y rica en la 
que no faltan matices de admiración y afecto. En relación con este 
período el volumen recoge cinco comunicaciones: cuatro de profesores 
de la Facultad de Teología San Vicente Ferrer de Valencia (Gelabert, 
Galmés, G. Ferrer y J. Garrido) y una del Prof. Belda Plans, de Pam-
plona. Los temas van desde la doctrina luterana de la justificación 
hasta Spinoza pasando por Melchor Cano y Bartolomé de las Casas. 
La última ponencia se debe a Sebastián Fuster Perelló y su tema 
es Problemática en torno al método teológico a raíz de la «nueva teo-
logía» y del Concilio Vaticano II. El desarrollo de este tema no era, 
ciertamente, tarea fácil ya que se carece aún de la suficiente perspec-
tiva histórica. Un estudio sobre la teología actual, no escapa, en rea-
lidad, a la actualidad objeto de su estudio, y a la fijación, por tanto, 
en el mismo tiempo que la teología considerada. Fuster arrostra el 
riesgo, y tras una presentación del Magisterio del Vaticano II y de 
Pablo VI expone las características que, a su juicio, configuran el mun-
do moderno, y por las cuales se impone una revisión del método teo-
lógico. Son éstas la autonomía, el ateísmo, el anacronismo y la ausencia 
de espíritu trinitario. El autor se propone «echar una ojeada general 
a la problemática en torno al método teológico a raíz de la nueva teo-
logía y del Vaticano II» (p. 318). Presenta las diversas corrientes y 
etapas de la teología contemporánea con abundancia de nombres de 
teólogos, movimientos, obras, etc. La información es grande y también 
la capacidad de síntesis, aunque tal vez adolezca de una excesiva dispo-
nibilidad para aceptar como definitivos resultados que, a mi juicio, qui-
zás sean sólo provisionales. Comprendo —y comparto— su preocupa-
ción por adoptar un tono positivo, pero no hubiera estado de más 
señalar también los riesgos o deficiencias. Por poner un ejemplo, me 
parece excesivamente optimista el juicio de que «el tiempo ha demos-
trado que los temores a un neomodernismo eran (en tiempos de la Hu-
mani generis) infundados». Pero, en fin, como ya he dicho antes, son 
grandes las dificultades para afrontar, mediante un examen ponderado, 
el estudio de una época de la historia tan cercana a nosotros como es 
nuestro propio tiempo. Sobre la teología de este período se presenta-
ron diez comunicaciones, buena prueba de que también a los teólogos, 
cuando estudian la historia, les interesa, sobre todo, su propio pre-
sente. Los autores procedían de Valencia (Elorriaga, Antolí, Sanchís, 
Quinzá, Tudela), de Navarra (Illanes e Izquierdo), Granada (R. Franco 
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y Muñoz Triguero) y de Comillas (Alemany). Entre los temas se nota 
una cierta dispersión. Hay trabajos que van a cuestiones centrales, como 
el de Manes sobre «Teología y método teológico en los documentos 
del Concilio Vaticano II», y otros sobre cuestiones quizás más tangen-
ciales como el referido a Antonio Machado. 
He dejado conscientemente para el final la que fue la primera po-
nencia, cuyo título es Riesgos y posibilidades de la Teología Histórica, 
y su autor Ramón Arnau: el tema que aborda nos permite unas refle-
xiones que pueden servir de colofón a este comentario. El Prof. Arnau 
divide su trabajo en dos partes en las que estudia el saber histórico 
en general, y el saber teológico-histórico, respectivamente. Lo más inte-
resante de sus páginas, a mi entender, es la caracterización de lo que 
es la teología histórica. Tras rechazar el sentido que, a veces, se le 
da de crítica textual o bibliografía, o de teología positiva fundada so-
bre todo en autoridades y no en razones, expone su propio modo de 
entenderla: «Teología histórica es la reflexión conceptual que realiza 
el teólogo desde su propia situación histórico-eclesial, al tomar en consi-
deración la palabra de Dios como un hecho vivido y conocido progre-
sivamente en la fe de la Iglesia» (p. 23). Esta descripción posibilita, 
sin duda, cauces de trabajo a quien se dedica a la Teología Histórica, y 
contribuye a superar los prejuicios que, a veces, existen contra la natu-
raleza verdaderamente teológica de esta forma de hacer la teología. 
Quedan latentes, sin embargo, a la vez, algunos interrogantes: «¿Teolo-
gía histórica», o «historia de la Teología»? Tal como describe Arnau 
la Teología histórica, ¿dónde se encuentra el criterio de distinción con 
otras formas de cultivar la teología? Porque todo verdadero teólogo 
debe realizar la función que el autor atribuye en su definición a la 
Teología histórica. La cuestión que subyace aquí, sobre la cual hubiera 
sido interesante conocer la opinión de Arnau, es si debe considerarse 
a la historia como un factor específicamente metodológico en teología 
o más bien como condición de posibilidad del hacerse de la Teología, 
que, como toda empresa humana, exige el tiempo para su desarrollo. 
En este segundo caso tendríamos «Teología histórica», aunque, a mi 
entender, sobraría lo de «histórica», para hablar de Teología, a secas. 
Tal vez las reflexiones de Gilson en torno a la «filosofía de la his-
toria de la filosofía» podrían, salvadas las distancias, arrojar alguna luz. 
Una última observación sobre la afirmación según la cual la historia, 
para el teólogo, es «la tradición cristiana y el mundo secular» (p. 24). 
Comprendo lo que se quiere decir, pero me parece poco claro. 
Al libro pone fin el discurso magistral de Mons. Hamer, muy clari-
ficador sobre el pluralismo teológico en relación con las diversas cultu-
ras en las que la evangelización se inserta. 
Digamos, para concluir, que las Actas del I Simposio de Teología 
Histórica constituye un exponente significativo del pensamiento teo-
lógico español con sus luces y sus penumbras. Aunque sólo fuera por 
esto, habría valido la pena el esfuerzo para la organización del Simpo-
sio y la posterior publicación de su libro. 
CÉSAR IZQUIERDO 
938 
SCRIPTA THEOLOGICA 14(1982/3) R E C E N S I O N E S 
Jan P. LETTINGA, Grammaire de l'Hébreu Biblique. Volume Complémen-
taire. Exercices, Extraits de l'Ancien Testament et Vocabulaires, Leiden, 
E. J. Brill, 1980, XIV + 202 y VIII + 9 0 + 24 pp., 16 X 24. 
La edición francesa de la Gramática de Lettinga viene a engrosar la 
lista de grandes gramáticos de la lengua hebrea. Aunque basada en la 
Hebreeuwsche grammatica de Jan Nat, el A. manifiesta que la ha rehecho 
casi por completo, incluso en el adjetivo biblique añadido al título Gram-
maire de l'hébreu, para evitar cualquier confusión con el hebreo mishnaico 
y el hebreo moderno (p. 6). 
No es tarea fácil elaborar una gramática: hay que optar entre una 
obra elemental, dirigida a alumnos que comienzan el aprendizaje del he-
breo, o una gramática superior. De estas últimas hay exponentes valiosos: 
la clásica de W. Gesenius en sus veintinueve ediciones, antes de ser reela-
borada por G. Bergstrasser; la Gramática histórica de H. Bauer-P. Lean-
der; la ya clásica de P. Joüon publicada por el P. Instituto Bíblico, y la 
más reciente de R. Meyer, Hebraische Grammatik publicada en cuatro 
tomos, entre 1966-72. El A. pretende más bien una gramática elemental 
encaminada a iniciar a los alumnos en el conocimiento de la lengua hebrea. 
Un manual, por sencillo que pretenda ser, no puede limitarse a ser mera-
mente descriptivo del hebreo; ha de tener en cuenta los recientes descu-
brimientos de los textos premasoréticos, especialmnte los manuscritos de 
Qumrâm y del ugarítico, y hacer frecuentes alusiones a la evolución de 
la lengua bíblica. Conjugar a la vez el carácter histórico-evolutivo y el des-
criptivo de la gramática es un objetivo que alcanza el autor. Por otra 
parte, pone en juego sus cualidades pedagógicas consiguiendo una obra 
que refleja un amplio conocimiento de la lengua y una experiencia pro-
longada de enseñante. 
Como es habitual en este tipo de gramáticas, el A. toma como base 
el texto bíblico con la puntuación masorética tiberiense, hecha por los 
Naqdamin en el s. VII d.C. (texto recogido en el códice de Leningrado 
y que reproduce la Biblia Hebraica de R. Kittel y la más moderna Biblia 
Hebraica Stuttgartensia). Con razón dice el A. que «chaque grammaire 
de l'hébreu biblique est en fait une grammaire de la langue dans sa forme 
massorétique» (p. 4). 
Por su carácter de manual, el A. prefiere no introducir novedades 
terminológicas: v.g., conserva la denominación «perfecto» e «imperfecto» 
en los tiempos de los verbos. También, metodológicamente, conserva el 
esquema tradicional: primera parte, breve, dedicada a la Fonética (pp. 
7-37); segunda parte, mucho más amplia (pp. 38-152), bajo el epígrafe 
Morfología, aunque con muchas aplicaciones sintácticas; tercera parte, su-
cinta como la primera (pp. 153-191), subtitulada Sintaxis, que abarca tam-
bién aspectos de estilística. Únicamente se desvía, en parte, del esquema 
clásico al introducir el artículo dentro del epígrafe de los pronombres —y 
en último lugar—, dejando así claro el valor demostrativo del mismo 
(cfr. p. 42). Por otra parte, antepone el estudio del nombre al del verbo, 
prescindiendo de si son más los nombres derivados de verbos o a la in-
versa. 
Frecuentemente utiliza un tipo de letra más pequeño para explicar 
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cuestiones más profundas: v.g., la relación del hebreo con otras lenguas 
semitas, o para explicar excepciones y textos bíblicos más difíciles de ana-
lizar gramaticalmente. Con ello se faci l i ta el aprendizaje a los alumnos 
que inician el estudio del hebreo. Están muy cuidados los cuadros sinóp-
ticos y los paradigmas, insertándolos al h i lo de la explicación de los temas 
respectivos. 
La intención pedagógica del A . es más patente todavía en el volumen 
complementario, orientado a «facil i ter la première phase dans l 'étude de 
l 'hébreu bibl ique» (Avant-propos). Los ejercicios t ienen carácter progre-
sivo; se cuida el aprendizaje de la morfología y del léxico, y se intercalan 
textos no vocalizados para ayudar a familiarizarse con el texto consonan-
tico de la Bibl ia. Antes de cada ejercicio se citan, entre paréntesis y cor-
chetes, los epígrafes de la gramática, orientando así al alumno para que, 
poco a poco, vaya profundizando en el conocimiento del hebreo sin sen-
sación de agobio o de di f icul tad insalvable. A l f ina l de este volumen, junto 
a los vocabularios elementales de términos aparecidos en los ejercicios, 
se han reunido en un apéndice los paradigmas de los verbos, que el alum-
no puede manejar con más facil idad que acudiendo constantemente a la 
Gramática. 
Merece destacar el esmero de la impresión: el papel ut i l izado y, sobre 
todo, la t ipografía dan al conjunto de la obra una gran claridad. A pesar 
del carácter de gramática elemental, el A . ha recogido mu l t i t ud de deta-
lles, con orden y con cuidado, de tal modo que resulta una obra ú t i l para 
los que se inician, y nada desdeñable para los que quieren profundizar 
en el conocimiento de la lengua principal del Ant iguo Testamento. 
SANTIAGO AUSÍN 
O. ODELAIN-R. SEGUINEAU, Concordance de la Bible. Les Psaumes. í'reface 
et Liminaire de P. BEAUCHAMP, Paris, Desclée de Brouwer, 1980, 
L I V + 396 pp., 22 X 27. 
Se trata del tercer tomo de la serie de subsidios bíblicos que la editor ial 
Desclée de Brouwer ha publicado en estos úl t imos años. Después de la 
Sinopsis evangélica y de las Concordancias del N T , impulsadas por la rel i-
giosa Jeanne d 'Arc , O .P . , dos de los anteriores colaboradores han empren-
d ido la ambiciosa y meri tor ia tarea de elaborar unas concordancias del A T . 
Su pr imer f ru to es este voluminoso tomo sobre los Salmos. 
¿Por qué, precisamente, los Salmos? La contestación la dan los auto-
res mismos que del imitan y precisan así los objetivos de su trabajo: «Es-
tábamos decididos, únicos supervivientes de un equipo que los años y las 
circunstancias habían de reducir, a continuar con la obra emprendida. Mien-
tras tanto, habíamos llegado al convencimiento de que era posible seguir 
adelante, pero de modo dist into: liberados de la servidumbre que consti-
tuye la referencia explícita al texto or iginal mediante la indicación marginal 
de los equivalentes griegos o hebreos, se podía i r mucho más lejos en la 
síntesis temática.. . los Salmos merecen ocupar, entre las Escr i turas ' el 
pr imer lugar, no sólo en el l ib ro , sino también en el corazón de los que 
veneran y ut i l izan la Sagrada Escritura» (pp. X X I I I y X X V I I ) . Por otra 
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parte, nuestro libro está dirigido fundamentalmente a la vida de oración, a 
la reflexión teológica en general, a la liturgia, más que al trabajo explícita-
mente exegético. Esto explica la opción de elaborar unas concordancias 
que tienen en cuenta sólo las traducciones modernas del AT al francés, y 
que desarrollan una consideración muy limitada, en cambio, de las palabras 
originales del TM o de las antiguas versiones griegas o latinas. Los mismos 
autores hablan de su trabajo como de un inventahe (nosotros diríamos un 
repertorio de ideas) con las características siguientes: completo, estructural 
(étoffé), clasificado y en francés. Lo que esto quiere decir se entenderá 
mejor describiendo en qué partes se divide el libro. Después de un pre-
facio y una introducción doctrinal (liminaire) elaboradas por Paul Beau-
champ, el libro ofrece una introducción técnica, en la que explica el plan 
y la estructura del libro, el sistema de siglas y de referencias, los criterios 
filológicos empleados y se sugieren posibles pistas de investigación y utili-
zación. Sigue luego la lista de «temas», es decir, de los conceptos en base 
a los cuales se han clasificado los versículos de los Salmos: 98 ítems (o 
palabras claves), como, por ejemplo, Pueblos, Mundo, Hombre, Gloria, 
Dios, Consolador, Misericordia, etc. Algunos de estos ítems están desarro-
llados en subdivisiones, apartados y parágrafos. Así, por ejemplo, Dios se 
divide en: I. Dios; II. Dios y los dioses; III. Dios-Angeles. A su vez, 
I. Dios se divide en: 1. Los nombres de Dios; 2. El rostro de Dios; 3. El 
Espíritu de Dios; 4. Otros textos importantes sobre Dios, etc. La lista de 
los 98 ítems con sus subdivisiones, precede al desarrollo detallado de los 
temas en orden alfabético, que es la parte más importante y sustanciosa 
del libro (254 pp.). Cada tema se abre con la exposición de su esquema y 
con la enumeración de los sinónimos o contrarios; sigue después la lista 
de textos que se refieren a la palabra clave en cuestión con la indicación 
del Salmo de proveniencia, de variantes, de correcciones, paralelos, etc. 
Cierra esta parte general una traducción original del Salterio, que los dos 
autores han preparado y que les sirve de referencia para su Concordancia. 
La última parte dei libro la forman numerosos índices: uno analítico 
de palabras, que remite a los ítems; otro de nombres propios; un tercero 
de palabras hebreas, griegas y latinas (muy reducido) y el cuarto (muy 
interesante) de citas, explícitas e implícitas, de los Salmos en el NT. Cie-
rran el volumen un índice alfabético de los temas y el habitual índice de 
argumentos. 
En conjunto, se puede decir que Les Psaumes constituye un buen 
instrumento de trabajo, sobre todo desde el punto de vista especulativo y 
sistemático, en que más se ha centrado el interés de los autores. Pensamos, 
sin embargo, que el haber elegido una versión francesa del Salterio y el 
haber acudido a otras traducciones en la misma lengua constituye una seria 
limitación. Nos parece que, por ejemplo, si se quiere traducir al castellano 
este libro habrá que volver a pensar la lista de ítems. Y esto será todavía 
más necesario si se quiere traducirlo a una lengua no romance, con raíces 
distintas. 
Desde un punto de vista más profundo entendemos que pueden ser 
criticables dos aspectos del libro. Uno es la falta de una adecuada presen-
tación del Salterio. La introducción de Paul Beauchamp es simplemente el 
texto de una conferencia pronunciada en Notre-Dame de París en el marco 
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de una serie titulada «Búsqueda y experiencias espirituales». Una pieza 
oratoria, por lo tanto, aguda, agradable y sugestiva, pero poco sistemática. 
Para dar un ejemplo, Beauchamp se detiene en tres aspectos de los Salmos: 
la alabanza, la plegaria y la promesa. Pero olvida, en base a este enfoque, 
todo el aspecto litúrgico del Salterio (los salmos aleluyáticos y graduales, 
los salmos responsoriales, etc.), el aspecto del mesianismo real, los cantos 
a Yahveh, etc. 
El segundo elemento que puede ser criticado es el ideario de temas 
que se ha seguido. Nos parece que se ha querido seguir un criterio ecléctico, 
mezclando items puramente eruditos (animales, plantas, tiempos, vestidu-
ras) con otro lingüístico (bendecir-maldecir, destruir-construir, nuevo-anti-
guo, palabra-silencio, etc.), y un tercero más doctrinal (alianza, asamblea, 
bien, camino, culto, Dios, envío-misión, etc.). Pero se echa de menos un 
tratamiento más extenso de algunas voces propiamente espirituales: falta, 
por ejemplo, la voz Mesías o Cristo, la voz amor-caridad, prudencia-sabidu-
ría, templanza, fortaleza, etc. Otras voces son excesivamente esquemáticas: 
pecado, justicia, perfección, etc. En conjunto, la serie de items parece un 
poco pobre. De todos modos, la empresa de Odelain y Séguineau es un 
primer paso, y como tal es digno de agradecimiento y de alabanza. 
CLAUDIO BASEVI 
Henri CAZELLES, Le Messie de la Bible. Christologie de l'Ancien Testa-
ment, Paris, ed. Desclée (Col. «Jésus et Jésus-Christ», n. 7), 1978, 
240 pp., 12 X 20. 
El Mesías de la Biblia. Cristología del Antiguo Testamento, Barcelona, ed. 
Herder, 1981, 200 pp., 14 X 21. 
Tres años escasos de diferencia hay entre la edición francesa y la tra-
ducción española de esta obra de H. Cazelles. El solo nombre del A., «emi-
nente especialista en historia del Oriente Medio y en historia de Israel, así 
como en exégesis y teología bíblica» (p. 9) —utilizando las mismas pala-
bras de la presentación de J. Doré— merece una atención especial. 
El A. pretende responder a la pregunta ¿quién es el Mesías en el 
AT?, ¿cuáles son sus cualidades esenciales? A ellas corresponde el subtítulo 
«Cristología del Antiguo Testamento». El objetivo es ambicioso: buscar 
en la Biblia el núcleo doctrinal mesiánico que transmite la Tradición oral. 
El método, sugerente: puesto que la Biblia ha nacido en un medio humano 
concreto y en un marco histórico determinado, parece importante investigar 
qué mensaje permanece idéntico a lo largo de los mil años de composición 
de los libros. Cazelles mantiene la hipótesis de que los autores sagrados, 
impulsados por su fe en el Dios de Abrahán, someten a crítica los aconte-
cimientos que les rodean: «La Biblia comienza a construirse y va a desa-
rrollarse como una crítica matizada de la ideología o de las ideologías rei-
nantes. No forjará ninguna otra, y una cristología del Antiguo Testamento 
consiste en poner de relieve cómo ha reaccionado cada autor y cada escuela 
en las sucesivas crisis que han sacudido a la sociedad israelita...» (p. 15). 
Ahora bien, es cierto que la Biblia supone y critica las ideologías rei-
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nantes; éstas son el Sitz itn Leben de los escritos bíblicos y dan razón 
del modo en que se expresan los autores sagrados; pero el contenido 
va mucho más allá. No puede olvidarse —y da la impresión de que 
Cazelles lo pone entre paréntesis— que Dios es Autor de la Sa-
grada Escritura y que su revelación trasciende el marco histórico-
cultural en que nació. Olvidar, aunque sólo sea en la práctica, 
estos presupuestos, es empequeñecer la Biblia y reducirla a un testi-
monio puramente arqueológico. Al situarse en esta perspectiva desenfo-
cada de los libros sagrados, el A. tendrá que hacer verdaderos malabarismos 
a lo largo de esta obra, para descubrir una tradición mesiánica, constante, 
pero subterránea y que prácticamente nunca aflora a la superficie de 
los escritos sagrados. 
El punto de partida de esta investigación es el dato del NT: la comu-
nidad cristiana ha reconocido a Jesús de Nazaret como Mesías y como 
Rey. Por tanto, dice Cazelles, «si el Mesías debía ser un Rey-Mesías, queda 
por saber qué tipo de realeza mesiánica había preparado la Biblia y 
cómo los autores del Nuevo Testamento han registrado esta creencia de la 
comunidad cristiana de que Jesús de Nazaret era el Rey Mesías esperado. 
Del principio al fin de la Biblia se trata de un rey, ¿pero qué rey?» (p. 20). 
También aquí el A. se queda corto en su planteamiento. No es sólo la 
creencia de los primeros cristianos. Jesús mismo manifestó abierta-
mente su mesianidad trascendente, su filiación divina única; la comu-
nidad cristiana basó su fe en El y en su mensaje; y los autores del NT 
pusieron por escrito esta revelación y esta fe, bajo la inspiración del 
Espíritu Santo. Si Jesús y los hagiógrafos del NT expresaron la cristo-
logia en términos de mesianismo real, ¿no será porque la esperanza 
mesiánica del AT, según la pedagogía divina, preparaba y anunciaba la 
esplendorosa realidad del Nuevo, y porque el mesianismo real es el 
título más apto para expresar la realidad profunda del ser de Cristo 
Jesús? Desde esta perspectiva es desde donde cabe preguntarse de qué 
Rey habla el Antiguo Testamento. 
El esquema del libro es el siguiente: El A. hace un recorrido 
por las diversas vicisitudes de la historia de Israel. Después de estu-
diar el alcance del término Mesías (cap. I), dedica los ocho capí-
tulos restantes a descubrir el ideal mesiánico que aflora en las diver-
sas épocas según predomine la idea monárquica, profética, sacerdo-
tal o apocalíptica: la realeza en el antiguo Oriente (cap. II) y los inicios 
de la realeza israelita (cap. III); a continuación, al hilo de los textos pro-
féticos, estudia el mesianismo en la época de Isaías (cap. IV) y de Jere-
mías (cap. V); el mesianismo sacerdotal durante el destierro con las en-
señanzas de Ezequiel (cap. VI), a la vuelta del mismo (cap. VII) y en 
tiempo de la liturgia del templo de piedra (cap. VIII); por último, el 
Mesías de los últimos tiempos (cap. IX). Completan el libro tres excursos 
interesantes: El primero recoge la bibliografía más importante aparecida 
en los últimos cien años sobre el Mesianismo; el segundo es un breve 
florilegio de textos antiguos extrabíblicos sobre el carácter sagrado de la 
realeza en el Antiguo Oriente; el último es un apretado resumen de las 
diversas interpretaciones a que han dado lugar los poemas isaianos del 
Siervo de Yahwéh. 
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El iter ideológico de la obra puede resumirse en estos términos: 
El Mesías que se perfila en las páginas de la Biblia tiene muchos pun-
tos de contacto con el ideal de rey a que aspiraban los israelitas, asombra-
dos por las monarquías vecinas, pero tiene también otros muchos aspec-
tos divergentes. De ahí el interés por «conocer esos modelos extranjeros 
con los que el pueblo soñaba» (p. 27): Egipto, Mesopotamia, en parte, 
la cultura de Creta, y, más profundamente los hititas y los reinos locales 
como el de Ugarit consideran al rey divinizado. En este ambiente surge la 
monarquía israelita; el rey en Israel también tiene atributos divi-
nos: es «el elegido» de Dios (ISam 16,9), el pastor y guardián de 
su pueblo, «el salvador» (ISam 4,9), el que organiza el culto, el juez 
sabio (IReg 3,28), el que por la unción ha recibido el Espíritu de Yahwéh 
(ISam 16,13). Pero, a su vez, dista mucho de sus vecinos paganos: «los 
libros bíblicos van a ser testigos de la reacción de quienes compartían 
la fe de Abrahán y de Moisés» (p. 48) y van a marcar que las diferen-
cias son notables: «la realeza de Salomón es fruto de un adulterio y de 
un crimen» (p. 62); «Salomón ha afianzado la realeza de David, pero 
en su acción hay más de humano que de divino» (p. 63); los problemas 
sucesorios tanto de David (ISam 16-2Sam 9) como de Salomón (2Sam 
13-20; IReg 1-2) se solucionan con escasa intervención divina. En este 
marco de problemas sucesorios el yahwista retoca las tradiciones patriar-
cales en la composición del Pentateuco: así como Salomón no era el pri-
mogénito, tampoco lo son Set, Isaac, Jacob... Además, por encima de los 
decretos del rey hay una Alianza y unas prescripciones que el propio rey 
no puede infringir (p. 65). «Vemos, pues, cómo desde los comienzos de 
la monarquía israelita una reflexión, hecha en nombre de tradiciones an-
teriores del Dios de Abraham y de Israel, relativizaba la elección y la mi-
sión religiosa de Salomón y de la realeza davídica» (p. 65). 
Los profetas del tiempo de Isaías no mencionan el término Mesías 
con su connotación religiosa porque «la institución monárquica no ha 
mantenido las promesas del Dios de Abraham y de Israel» (p. 67), pero 
mantienen de continuo la esperanza en el Ungido: Oseas en el norte ya 
no tiene su esperanza en el rey, aunque no es hostil a la monarquía como 
tal; Isaías y Miqueas en el sur subrayan la importancia de la dinastía de 
David por ser la elegida de Dios, pero «a ambos les pareció que el da-
vídida coetáneo, Ezequías, no sería el realizador de esa esperanza de sal-
vación» (p. 79). «Isaías reafirma su esperanza en la acción del Dios de 
Israel sobre un heredero de David, más ansioso de justicia que de victo-
rias. Con el Espíritu vivificante de Dios será capaz de hacer vivir a su 
pueblo en ese Espíritu» (p. 81). Tras el análisis de los textos el 
A. llega a la conclusión de que en estos escritos proféticos la esperanza se 
centra en un personaje concreto de quien el monarca reinante era sólo tipo 
y figura; el Mesías futuro es una rama que brota del tocón de Jesé sobre el 
que reposa el Espíritu de Yahwéh (Is 11,1-9). Nótese la insistencia en 
subrayar la presencia del Espíritu sobre el futuro davídida. 
Jeremías, a pesar de su enfrentamiento con Yoyaquim, insiste en la 
idea tradicional de un Mesías descendiente de David, «germen justo, que 
reinará como rey» (Jer 23,5-6). Para Cazelles la expresión repetida «en 
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aquellos días» es señal de que «la esperanza davídica se mantiene, pero 
el mesianismo se hace ahora escatológico» (p. 92). 
«La caída de Jerusalén en 587 planteaba problemas aún más graves» 
(p. 95) que la caída de Samaría. Todo parece desplomarse bajo la domi-
nación babilónica. Surge entonces Ezequiel y la escuela sacerdotal. Apo-
yado en diversos pasajes del libro de Ezequiel, el A. concluye que en esta 
época «la esperanza del pueblo se relaciona directamente con David» 
(p. 100); pero es un mesianismo sin unción (p. 102); «se trata de un me-
sianismo en el que hasta el momento en que llegue el davídida al que per-
tenece el mishpat, se retiran las funciones religiosas que venía ejerciendo la 
monarquía de Jerusalén para confiárselas a los sacerdotes» (p. 103). Ahora 
bien, aunque el sacerdote aaronita detenta las esperanzas mesiánicas duran-
te el destierro, tiene dos limitaciones importantes: no tiene poder legisla-
tivo; y no recibe en la unción el Espíritu de Dios, que lógicamente tam-
poco puede comunicar. «Con Ezequiel, el profeta anunciaba la efusión de 
ese Espíritu sobre la casa de Israel en una ablución de agua pura; pero 
el Espíritu vendrá por el retoño de Jesé de Is 11. La función aaronita 
no es carismática, aun cuando realiza una parte de la nueva alianza de 
Jeremías perdonando los pecados (Num 17,25)» (p. 107). 
El Siervo de Yahwéh es, según Cazelles, un personaje concreto. Ciro 
es denominado Ungido (Is 44,28;45,1) porque consigue reconstruir Jeru-
salén, pero únicamente es el siervo futuro quien salvará a Israel. «El Espí-
ritu no se posa sobre Ciro» (p. 110), sino sobre todo el pueblo; ahora 
bien, «sería anacrónico y poco realista imaginarse que la esperanza del 
pueblo no se concreta sobre una figura en el momento en que acaba de 
celebrar la alianza de David y de sus gracias así como el mesías Ciro. En 
esa época no hay reino sin rey (el mismo Israel es un reino de sacerdo-
tes) ni pueblo siervo sin un jefe siervo, ya se trate de un rey, un profeta 
o un sacerdote» (p. 111). 
También en la tercera parte de Isaías, especialmente en Is 61,1-3, se 
habla de una figura profética, que se reviste de atributos sacerdotales en 
una ceremonia que evoca los ritos y la doctrina monárquica (p. 118). Al 
ser nombrado gobernador de Jerusalén Zorobabel completa el edicto de 
Ciro (Esdr 6,6-12) y queda plenamente restablecido el culto en el Templo. 
Zorobabel es sólo un símbolo del futuro, mientras que la liturgia del Tem-
plo actualiza la presencia de Dios en el pueblo. «Así se articulan un me-
sianismo sacerdotal para el presente y un mesianismo davídico para el 
porvenir» (p. 120). 
Los Salmos, cuya redacción definitiva sitúa el A. en la época de Zo-
robabel, utilizan con frecuencia el término Mesías. Los salmos mesiánicos 
«no olvidan nada de la vieja doctrina real», si bien la experiencia dolorosa 
de la monarquía perdida cambia un tanto el objeto de la esperanza: «Se 
celebra más que al rey desaparecido: al hijo futuro del rey David, que 
todavía no es más que objeto de esperanza» (p. 134). Este hijo de David 
cumplirá a la perfección su misión y se implantará el reino de Yahwéh: 
«Los fieles del templo cantan a la vez los salmos reales, que se han con-
vertido en salmos del Mesías futuro, y los salmos del reino de Dios, de 
Yahwéh, cuyo día llega. Miran más allá del mesianismo sacerdotal» (p. 136). 
Los demás libros sapienciales destacan la sabiduría que «no es cierta-
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mente mesiánica, pero responde a la antigua esperanza mesiánica» (p. 138). 
El libro de las Crónicas no está claro si habla del Mesías. Cazelles se in-
clina a la respuesta afirmativa, matizando; los pecados de los sacerdotes 
han hecho fracasar los planes de Dios, no pueden asumir, por tanto, las 
promesas mesiánicas; entonces la esperanza en un descendiente de David 
que pueda restaurar el culto y reconstruir el Templo resurge con más 
fuerza: «La esperanza mesiánica en el siglo IV a.C. está decepcionada por 
el mesianismo sacerdotal y, sin negar nada del valor eterno de la torah, 
apela a la descendencia de David» (p. 142). 
Los últimos profetas conjugan la escatología con la apocalíptica. Se 
vuelve a hablar de un Mesías-rey y menos de un descendiente sacerdotal. 
Los tiempos futuros van a ser especialmente complejos y llenos de tensio-
nes; la figura del Siervo «permite al profeta —se refiere a Zach 12,10— 
sostener la esperanza mesiánica en un Mesías davídico durante un período 
de crisis que es difícil precisar históricamente» (p. 148). Pero ha desa-
parecido la figura de un mesías aaronita. El libro de Daniel refleja la es-
peranza en un Mesías más escatológico que sacerdotal. Hace una des-
cripción de la historia dividida en las setenta semanas de años (Dan 
9,20-27), al final de las cuales será ungido «el Santo de los Santos». 
¿Quién es este personaje? Sin duda, por el tenor del texto, está 
ligado al culto; pero tiene también carácter monárquico, puesto que 
se habla constantemente de los reinos impostores y de la realeza eterna 
del Altísimo (Dan 3,33; 4,31). Por otra parte, está muy relacionado con 
la figura del Hijo del Hombre de 7,14; éste es un personaje individual: 
«El aspecto colectivo de ese reino del hijo del hombre es indudable. Pero 
en aquella época no se concebía que hubiera un rey sin reino (...). Si los 
santos del Altísimo reciben el reino, ello no puede ser sin que un individuo 
ejerza con ellos y para ellos la realeza» (p. 153). Con esto llegamos al 
culmen de la esperanza mesiánica veterotestamentaria; los Macabeos, a pe-
sar de la independencia que consiguen, no llegan a ser reconocidos como 
Mesías por su ascendencia aaronita (p. 155). 
A partir de entonces el mesianismo se difumina: en la secta de Qum-
rám se mantiene la esperanza en la llegada inmediata del Mesías: «Sin duda 
que había fluctuaciones en la interpretación de la esperanza mesiánica 
de la comunidad de Qumrám, aun cuando allí como en otros círculos 
se pensaba en un tiempo cercano para su realización» (p. 156). En los 
escritos apocalípticos es mayor la irrupción de los mesías fantásticos de 
los que no se sabe de dónde vienen. Surgen luego sublevaciones mesiá-
nicas importantes. Ante su fracaso tras la destrucción de la ciudad y del 
Templo —rabí Aqiba es martirizado tras reconocer como mesías a Lar Ro-
siba—, el judaismo farisaico retrasó la venida del Mesías para tiempos 
más lejanos (p. 157). En este clima nace el cristianismo que reconoce a 
Jesús como Mesías. 
Al concluir este ensayo de Cazelles queda flotando la impresión de 
no haber alcanzado una respuesta completa a la pregunta inicial. El 
A. subraya con insistencia la esperanza mantenida en todas las etapas 
de la historia de Israel; pero la dirección de esta esperanza varía y el 
Mesías esperado en tiempo de la monarquía tiene poco que ver con 
el Mesías escatológico o apologético de los últimos siglos previos a 
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la venida del Señor. ¿Habrá que revisar la pregunta del inicio y formu-
larla en plural, «quiénes son los Mesías de la Biblia»? 
Late en el trasfondo de la obra una peculiar concepción de la 
Biblia. Da la impresión de que la Tradición camina al margen de los 
libros sagrados; de que los autores inspirados no pueden remontar 
el ambiente histórico-cultural en que escriben y han de limitarse, a 
lo sumo, a constatar unas ideologías ambientales, matizadas con tímidas 
críticas. 
Aunque en el libro es aceptada una Tradición que va a tamizar 
y purificar las esperanzas torcidas del pueblo, no queda claro si cabe 
esperar de la Sda. Escritura la verdad o sólo una opinión. Resultan 
desconcertantes, a modo de ejemplo, los últimos párrafos del libro: 
«Un cierto número de judíos, los discípulos de Jesús de Nazaret, agru-
pados en torno a los doce apóstoles, reconocieron en ese Maestro resu-
citado, aunque no sin ciertos titubeos, al mesías davídico y escatológico. 
Para ellos los últimos tiempos comienzan con la resurrección de Jesús 
(cf. Heb 9,26), seguida de la destrucción del templo de piedra. Reco-
nocido Jesús como el elegido, el profeta y el mesías, posee sin medida 
el Espíritu y lo otorga a su comunidad (...). Al caer el templo, Jesús 
es reconocido no sólo como el sumo sacerdote, sino como templo de 
carne (Jn 2,21)» (p. 161). Los subrayados son nuestros para destacar 
el silencio de lo importante del NT: Jesús es el Mesías anunciado, es 
el sumo sacerdote, es el elegido e Hijo de Dios. 
La excesiva visión historicista puede dejar en penumbra el contenido 
del mensaje bíblico. Dios no se limitó a mantener providencialmente 
una corriente religiosa de altos valores en Israel, sino que quiso esta-
blecer un diálogo con los hombres de entonces y de hoy. La Biblia no 
es únicamente el exponente de la historia azarosa del pueblo elegido, 
de las ideologías cambiantes y con frecuencia contrapuestas. Es, ante 
todo, Palabra de Dios y es preciso abordarla sin otros prejuicios para 
descubrir, dentro de la complejidad que entraña, qué esperanza me-
siánica ha suscitado Dios en su pueblo y cómo ha ido preparándolo 
para que pudiera acoger a Jesús de Nazaret como único Mesías. 
Dicho de otro modo, el objetivo que sugiere el título del libro es 
algo más que rastrear en los libros sagrados las expectativas de unos 
hombres, por muy piadosos que sean; pensamos que este tipo de 
estudios debe intentar descubrir las características del único Mesías 
anunciado por Dios. Pueden parecer matices insignificantes, pero hacen 
variar el rumbo de la investigación bíblica. 
SANTIAGO AUSÍN 
Pierre GRELOT, Les Poèmes du Serviteur. De la lecture critique a 
l'herméneutique, Paris, Ed. du Cerf, 1981, 282 pp., 13,5 X 21,5. 
El propósito del A. queda bien reflejado en el Prefacio y puede ser 
resumido así: No se está en condiciones de hacer correctamente la teoría 
de la Exégesis bíblica si no se ejercita uno en ella; por el contrario, 
resulta nefasto practicar la Exégesis sin preguntarse qué es lo que se 
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pretende, cuáles son sus implicaciones, brevemente, si uno no se esfuerza 
por teorizar con rigor acerca de la misma Exégesis. ¿Por qué no reunir 
en un solo volumen ambas operaciones? Tal es el intento que ofrece 
en este libro el conocido Prof. del Instituto Católico de París, tomando 
como campo de experimentación los pasajes del llamado «Poema(s) del 
Siervo de Yahwéh», distribuido desde B. Duhm a fines del siglo pasado 
en Is 42,1-7; 49,1-9; 50,4-11; 52,13-52,12. 
La obra está concebida en tres partes: I. (pp. 19-73) Un estudio ri-
guroso de lectura «histórica» de los pasajes mencionados, en el que 
el A. propone su personal opción crítica.—II. (pp. 75-224) Una en-
cuesta de las interpretaciones antiguas, polarizada en cuatro ámbitos: 
1) La interpretación representada por la versión griega de los LXX 
(pp. 82-117); 2) de un lado, la interpretación del judaismo antiguo, 
contenida en las alusiones del libro canónico de Daniel (pp. 119-125), 
y de otro, las varias interpretaciones que subyacen en algunos libros de 
la literatura intertestamentaria y en Qumran (pp. 125-135); 3) la inter-
pretación de los Poemas en el Nuevo Testamento: corpus paulinum 
(pp. 140-152) y otras epístolas (pp. 152-157), Evangelios de Marcos y 
de Mateo (pp. 158-170), la obra de Lucas (pp. 170-179) y el Cuarto 
Evangelio (pp. 179-183); 4) la interpretación del Targum de Isaías (pp. 
191-224).—III. Esta parte está dedicada a extraer unas conclusiones teó-
ricas con vistas a una recapitulación de principios hermenéuticos. 
Conocidos son de los especialistas la erudición y probado oficio del 
Prof. P. Grelot; en el presente libro resulta sobre todo interesante 
el intento de conjugar teoría con práctica de la Exégesis bíblica. En esta 
perspectiva el libro puede servir de guía para estudios semejantes sobre 
otros grupos de textos, con la advertencia de que el esquema metodo-
lógico ofrecido no ha de tomarse ni como perfecto ni como único. Lo 
primero porque el esquema tiene puntos básicos discutibles; lo segundo 
porque los ámbitos posibles de estudio obligan a cambiar de esquema, 
o al menos de campos concretos. 
He aquí algunas observaciones al libro, desde mi punto de vista. 
Ya he dicho que la Primera Parte constituye un ensayo de lectura pre-
tendidamente «histórica»: el A., mediante el método histórico y la crí-
tica literaria, intenta identificar un posible personaje real que se esconda 
tras la presentación literaria del «Siervo de Yahwéh». Su conclusión es 
que debe tratarse de una persona —o varias— que debió vivir en la 
época siguiente a la vuelta de los exiliados de Babilonia, mientras aco-
metían varios intentos de reconstrucción de la vida en Judea. Debió de 
ser —concluye también el A.— un contemporáneo del «Deuteroisaías», 
siendo este último un profeta de la época postexílica, al que se debería 
sustancialmente todo el «Libro de la Consolación» (Is caps. 40-55), y 
que apoyó la figura y la misión del «Siervo». Cuando se sigue la labo-
riosa argumentación de P. Grelot a este respecto siente uno la sensa-
ción de que todo está bien tramado pero montado en conjeturas sobre 
conjeturas, y va pensando que las cosas pudieron ser parecidas a como 
las reconstruye el A., o completamente diversas. En efecto, semejante 
identificación del Siervo es muy discutida por la crítica moderna, y me 
parece que tampoco P. Grelot ha podido dar una respuesta convincente. 
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Por lo que respecta a los dos primeros capítulos de la Segunda Parte, 
a saber, a la interpretación subyacente en la versión de los LXX, de 
un lado, y en la literatura pseudoepigráfica precristiana y en los textos 
de Qumrán, de otro, en mi entender constituyen la investigación más 
convincente del libro. Era natural que así sucediese porque este campo 
ofrecía una encuesta más concreta y fácil; pero, en cualquier caso, es 
de alabar el buen oficio con que se ha llevado a cabo esta porción del 
trabajo. El mismo juicio merece, en mi opinión, el último capítulo de 
esta Segunda Parte, dedicado a la interpretación de los Poemas del 
Siervo que impregna el Targum de Isaías, escrito en época cristiana, en 
el que se refleja ya algo de polémica contra la cristología cristiana, aun-
que conserva materiales anteriores. 
Cuestión más delicada era, en esta Segunda Parte, el extenso capítulo 
dedicado a la interpretación y uso de los Poemas en el Nuevo Testa-
mento. Aquí se hace un amplio espectro de análisis, documentación y 
planteamientos que, en mi opinión, son válidos y bien estructurados. 
Pero la concepción de la Exégesis del NT. que parece impregnar la 
exposición de P. Grelot me resulta insuficiente. Estoy de acuerdo con 
él en considerar que es posición adquirida por la ciencia bíblica que el 
«Libro de la Consolación» de Isaías ofreció una gran ayuda a los cris-
tianos de primera hora y a los hagiógrafos neotestamentarios para ex-
presar la fe cristológica, en especial el valor redentor de la pasión y 
muerte de Jesús (sobre todo Is 52,13-52,12) y la doctrina de la Filiación 
única y natural (sobre todo Is 42,1-2). Pero echo de menos a lo largo 
del estudio del A. la aclaración de que el Nuevo Testamento no puede 
ponerse en paridad de valor con la literatura judaica intertestamentaria; 
la interpretación que el Nuevo Testamento hace del Antiguo no consti-
tuye una actitud hermenéutica más en la historia de la Exégesis del A.T. 
En ningún momento, a la hora de practicar la Exégesis o de evaluar la 
ya hecha a lo largo de la historia, el A. tiene en cuenta el carácter sobre-
natural de la Sagrada Escritura, lo que lleva, velis nolis, a una estima-
ción reductora de los textos sagrados. 
Termina el libro con una Tercera Parte en la que el A. reflexiona 
sobre el trabajo realizado con vistas a ensayar unos fundamentos de 
teoría hermenéutica. Me parecen excelentes proposiciones las concernien-
tes a que toda lectura crítica es también una hermenéutica, por más que 
el historiador quiera mantenerse en una absoluta objetividad (pp. 228-
239). También resultan interesantes las páginas 240-250, en las que se 
encuentran observaciones acerca de cómo el estudio de las diversas posi-
ciones hermenéuticas que jalonan la historia de la exégesis bíblica, tanto 
en el seno del judaismo como del cristianismo, obliga al investigador a 
sobrepasar la lectura meramente crítica e histórica. Pero en esta parte 
del libro encuentro también algunos reparos: a tenor de sus páginas toda 
la hermenéutica del Nuevo Testamento acerca de los Poemas del Siervo 
parece reducirse a una cuestión de lectura. Es decir, el judaismo antiguo 
y el postcristiano —parece decirse en esas páginas— lo mismo que la 
primitiva cristiandad y los hagiógrafos neotestamentarios han hecho unas 
lecturas de los Poemas del Siervo en función de la actualización existen-
cial en que los situaba respectivamente el momento histórico-religioso; 
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subraya Gre lo t que la actualización cristiana tiene como clave la fe en 
el cumpl imiento en Jesús de los contenidos de los Poemas. Y o estoy 
de acuerdo en que esto es verdad, pero inmediatamente tengo que añadir 
que esto no es toda la verdad si esa fe cristiana se equipara a cualquier 
otra hermenéutica judaica que ve en los Poemas un proto t ipo del justo 
sufriente, considerado cualquier persona indiv idual o el conjunto del 
Israel f ie l a Dios. Para m í el hecho de que los hagiógrafos neotestamen-
tarios vieran en Jesús el cumpl imiento de los Poemas del Siervo no es 
una cuestión de mera lectura o relectura: se trata de la interpretación 
auténtica — h e c h a bajo la inspiración del Espí r i tu S a n t o — de que esos 
Poemas constituyen una profecía mesiánica, y, por tanto, preanunciaron 
— a l menos en la intención de Dios, autor principal de la S. E s c r i t u r a — 
aspectos de la vida de Jesús y del sentido redentor de esa v ida. En-
t iendo que, para el exégeta católico, la div ina inspiración de la Bib l ia no 
es u n dogma que se acepta pero no se usa a la hora de hacer exégesis. 
E n resumen, acepto con P. Grelot que existe una producción de sen-
t ido — m e j o r sería decir descubr im ien to— al hacer la lectura hermenéu-
tica, en clave cristiana de cumplimiento en Cristo, del contenido de los 
Poemas; pero no meramente por operación hermenéutica de relectura de 
un texto cualquiera — c o m o ha puesto de relieve sobre todo la lingüís-
tica es t ruc tura l is ta—, sino porque, según enseñó el mismo Jesús y ha 
recogido la tradición apostólica, los Poemas del Siervo de Isaías deben 
considerarse como verdaderas profecías mesiánicas, que preanuncian al 
Cr isto, aunque sólo a par t i r de su cumpl imiento en Jesús haya podido 
conocerse ese sentido que quiso darles el A u t o r pr incipal de la S. Es-
cr i tura. 
JOSÉ M . a CASCIARO 
Anton io SICARI, Llamados por su nombre. La vocación en la Escritura, 
M a d r i d , E d . Paulinas, 1981 , 192 pp. , 13 X 20. 
Aunque haya momentos en los que esta obra tenga un n ivel en 
cierto modo científ ico, se trata sobre todo de un l ibro de divulgación. 
E l A . ha recogido el f ru to de unos encuentros de estudio con una comu-
nidad de carmelitas, en los que se reflexionaba sobre la Palabra de Dios 
y los ofrece en este l ib ro . 
E n la pr imera parte, la más extensa de todas, t i tulada «La l lamada», 
se estudia el Ant iguo Testamento y se presentan diversos personajes que 
han sido llamados por Dios: Abrahán, Moisés, Samuel, Sara, Tobías y 
Job. La segunda parte se t i tu la «Considerad vuestra vocación» y en ella 
estudia la llamada div ina, manifestada ya en el mero exist ir y contem-
plada bajo el prisma de la alegría, considerando la elección de Dios 
como una fiesta. Por ú l t imo, bajo el t í tu lo de «Hágase en mí según 
t u palabra», trata de la vocación de Mar ía y de los cristianos en ge-
neral. 
E n la exposición parte del hecho de que los personajes «no son 
ficciones literarias» (p. 12). Esto lo recalca con claridad, al mismo t iempo 
que af irma que el nivel de historicidad no es, sin embargo, igual en 
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todos ellos. Así, por ejemplo, Job no tiene el mismo grado de histori-
cidad que Abrahán, ni Tobías que Samuel (cfr. p. 12). Al final vuelve 
a insistir en la facticidad de los hechos narrados. Considera, en efecto, 
«demasiado reductivo» el estimar como simples descripciones simbólicas 
los relatos veterotestamentarios acerca de la irrupción de Dios en la vida 
de los hombres. «Demasiado reductivo —vuelve a repetir— en una his-
toria en la que un hijo de mujer debía, en forma realista y sin ambi-
güedad alguna, ser considerado Hijo de Dios» (p. 168). Esto no quiere 
decir que desprecie el contenido teológico de esos acontecimientos, así 
como el simbolismo y el mensaje encerrado en cada uno de esos per-
sonajes. Al contrario, el peso histórico y real de dichos relatos confiere 
un valor peculiar, como más intenso, a esas verdades que en sí mismos 
encierran. 
Por otra parte, aunque predomina la perspectiva veterotestamentaria, 
acude con frecuencia al Nuevo Testamento. Con ello destaca la corres-
pondencia y la intercomunicación de ambos períodos de la economía de 
la salvación, al mismo tiempo que muestra cómo el Antiguo Testamento 
sólo puede entenderse perfectamente a la luz de la Nueva Alianza 
(cfr. p. 28 s.). Subraya también el A. diversos aspectos de la llamada 
divina y de la correspondiente respuesta del hombre. Así, dice que uno 
de los factores que se dan en la persona llamada por Dios es la sensación 
de impotencia que le impulsa a negarse y a huir. Es el caso de Moisés 
(Ex 4,10 ss.), de Jeremías (Ier 1,4 ss.), de Isaías (Is 6,5), etc. Por otra 
parte, se da con frecuencia en esos relatos vocacionales la circunstancia 
de que Dios no actúa según las apariencias de las personas o de las 
cosas: «por eso pide al hombre que invierta sus propias previsiones 
legítimas» (p. 44). Observa también que la respuesta del hombre a Dios 
implica «una adhesión (inhesión) a la existencia de Otro» (p. 179); se 
da además una muerte y una resurrección de quien responde con gene-
rosidad a la llamada. Muerte en cuanto que responder al Señor es, 
ante todo, negarse a sí mismo y dar un sí definitivo y prolongado en 
un seguimiento presto y gozoso hasta más allá de la vida (cfr. p. 179). 
Este seguimiento se concreta de ordinario en una actividad determinada 
que hay que realizar. Por eso, llamados «a pertenecer a Cristo, no 
entramos en un reposo, sino en una misión» (p. 183). 
Otros matices de la vocación divina los descubre en algunos de los 
casos concretos narrados en la Biblia. Así, al hablar de Abrahán, afir-
ma el A. que su vocación nos introdujo «en la historia de la dimensión 
de la esperanza» (p. 26). El es el padre de la fe, pero lo es también 
de la esperanza que ha de sostener al hombre en su respuesta al Señor. 
De Abrahán «heredamos la dolorosa tarea y la maravilla de poner toda 
nuestra confianza, así como la suerte de nuestro futuro, en el que Dios 
se revela» (Ibid.). En el caso de Tobías y Sara ve una ejemplarización 
y paradigma de la vocación matrimonial que se conecta íntimamente con 
la Alianza entre Dios y su Pueblo. El matrimonio es así símbolo y signo, 
síntesis viva del amor de Cristo y de la Iglesia. Insiste en la relación 
con Dios que se da en el matrimonio, en la vertiente religiosa que tiene 
esa institución y que la eleva de un plano natural a otro sobrenatural 
con la categoría de un sacramento. Para dar mayor fuerza a sus palabras 
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sobre este tema subraya todo un párrafo que dice así: «Cada vez que 
el hombre y la mujer se encuentran reconociendo que pertenecen a una 
historia de 'gracia y alianza' y, por lo mismo, 'no excluyen a Dios de 
sus sentimientos', sino que consideran su historia como fuente de ala-
banza y de agradecimiento a Dios, cada vez que el encuentro mismo 
tiene en su origen una capacidad de oración recíproca y salvífica, se 
actualiza el misterio de la creación y la redención» (pp. 53-54). 
Al tratar de la vocación de Nuestra Señora, habla en primer lugar 
de la llamada del cuerpo, que en el caso de Santa María el «cuerpo 
virgen se vuelve materno respecto a Dios» (p. 163). Observa que la 
primera llamada propiamente neotestamentaria es la de la Virgen, cuyo 
cuerpo fue llamado «para dar espacio físico-materno a su Palabra... Fue 
la vocación del cuerpo» (Ibid.). Como se ve, el A. habla de un modo 
figurado, ya que la llamada es al hombre en su totalidad, y no sola-
mente al cuerpo como si se tratara de algo distinto y meramente material. 
Este lenguaje figurativo, ambiguo a veces, lo emplea también cuando 
habla de «la transustanciación de su carne (la de la Virgen) en la carne 
del Hijo» (p. 170). En nota aclara que no intenta hablar fisiológica-
mente, ni teológicamente debería de haber añadido. 
La intencionalidad divulgadora del A. excusa que descuide detalles 
que son imprescindibles en una obra de cierto rigor científico. Así, por 
ejemplo, el citar a diversos autores sin la menor referencia bibliográfica 
(cfr. pp. 7, 14, 75, 77, 139, etc.). En este sentido habría que señalar 
las traducciones un tanto libres que en ocasiones hace (cfr. por ejemplo, 
la traducción de un texto de San Agustín en p. 8). Digamos, finalmente, 
que del Nuevo Testamento se considera sólo el caso de la Virgen, muy 
importante desde luego, pero no único. De todos modos creemos que 
el libro alcanza el objetivo propuesto de presentar unas consideraciones 
y unas vivencias en torno a la llamada de Dios al hombre y la respuesta 
de éste. 
ANTONIO GARCÍA-MORENO 
Gerhard DAUTZENBERG - Helmut MERKLEIN - Karlheinz MÜLLER (ed.), 
Zur Geschichte des Urchristentums, Freiburg, Herder, 1979, 160 pp., 
14 X 21,5. 
Se trata de un volumen preparado por discípulos de Rudolf Schna-
ckenburg, que el 5 de enero de 1979 cumplía 65 años de edad. Los 
seis trabajos que contiene quieren ser una contribución al estudio de la 
Cristiandad primitiva, que ha sido hasta el presente un campo de inves-
tigación relativamente descuidado por historiadores de la Iglesia y exége-
tas. Además de los tres editores, colaboran Alfons Weiser, Maria Waibel 
y Joseph Blank. Puede decirse que en el libro se dan cita la S. Escritura, 
la Teología y la Historia eclesiástica. 
Gerhard Dautzenberg (Giessen) presenta las notas dominantes de la 
predicación sobre el Reino de Dios en el ámbito de la 1.a Cristiandad 
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(pp. 11-32) y muestra cómo el anuncio del Reino incluye desde el p r in -
cipio el de Cristo (cfr. pp. 30-31). E l autor l lama la atención sobre el 
hecho de que la preeminencia creciente de la Cristología no ha disminuido 
en n ingún momento la predicación del Reino de Dios, pero que el anuncio 
del Reino no constituye el centro de la 1 . a teología cristiana. 
H e l m u t Merk le in (Wupperta l ) ofrece a nuestro juicio el estudio más 
importante del volumen (pp. 32-62). Se refiere al desarrollo de las fór-
mulas de Fe relativas a la Preexistencia del H i j o . Merk le in se ocupa de 
una de las cuestiones que mayor atención, no siempre bien dir ig ida, han 
recibido en los úl t imos años por parte de exégetas y dogmáticos, y su 
trabajo resulta felizmente clarificador. Crí t ico de las tesis bultmanianas, 
el autor sostiene que el modelo nocional para enunciar la preexistencia 
del Señor debe buscarse en la tradición religiosa judía y no en una su-
puesta influencia pagano-gnóstica. La teología de la preexistencia de Cris-
to , expresión del correspondiente art ículo de Fe, habría nacido en círcu-
los cristianos de procedencia judeo-helenista, presentes en Jerusalén desde 
el comienzo mismo de la Iglesia. La formulación dogmática de la preexis-
tencia se apoya en el pensamiento sapiencial b íb l ico, que era muy apto 
para expresar, llegado el momento, la supremacía ontológica y salvífica 
de Jesucristo sobre la Ley, el Templo y los ángeles (cfr. p. 54) . E l testi-
monio más antiguo de esta formulación se encuentra, según Merk le in , en 
las palabras de Jesús recogidas en M t . 11,28-30 y Le. 13,34s. 
Mar ia We ibe l (Würzburg) analiza las palabras del Señor sobre el ayu-
no (pp. 63-93) contenidas en Me. 2,18-22 y trata de determinar su im-
pacto en la conducta de los primeros cristianos. 
A l fons Weiser (Vallendar) se apoya en el episodio de la elección de 
Matías (Act 1,15-26) para estudiar el método histórico ut i l izado por San 
Lucas (pp. 97-110). 
Karlheinz Mül le r (Würzburg) examina los aspectos históricos de la 
comparecencia de Jesús ante Herodes (pp. 111-141), que califica de escena 
ejemplar (Le. 23,6-12) para entender algunas peculiaridades de Lucas al 
describir el proceso del Señor. 
Finalmente, Joseph Blank (Saarbrücken) busca ofrecer unos criterios 
que ayuden a entender la diferencia entre herejía y or todoxia en los pr i -
meros tiempos del Cristianismo (pp. 142-160). É l in tento no consigue, sin 
embargo, resultados aceptables, porque el autor parte de u n pr incipio 
inadecuado. Según Blank, la Iglesia pr imi t iva no dispondría aún de crite-
rios suficientes para separar con nit idez verdad dogmática y error. Natu-
ralmente esta premisa, que vicia toda la investigación, no resiste un exa-
men crí t ico a par t i r de las fuentes cristianas. La llamada gran Iglesia, para 
dist inguir la de los grupos ajenos a la tradición evangélica, tuvo desde sus 
inicios la capacidad espiritual, el carisma, de discernir y enseñar la Ver-
dad entregada por el Señor. La l i teratura apostólica y apologética del si-
glo I I no sólo constituye un pronunciamiento autorizado frente a las here-
jías gnósticas, sino que permite ver con claridad las verdades cristianas 
en base a las que se denuncian los errores nacientes y se comienzan a 
exponer sistemáticamente los dogmas y principios evangélicos. 
JOSÉ MORALES 
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M a r t í n HENGEL, Jésus, Fils de Dieu, París, Ed . du Cerf, 1977, 150 pp. , 
13,5 X 21,5. 
E l A . plantea con claridad y precisión una cuestión verdaderamente 
importante: en menos de dos décadas, desde la muerte de Jesucristo 
en la Cruz — e l año 30 de la era c r i s t i a n a — hasta aproximadamente el 
año 50 , la Cristología neotestamentaria experimenta un desarrollo incom-
parablemente mayor que en los siete siglos siguientes, a lo largo de los 
cuales el dogma cristológico de la Iglesia antigua llegó a su culminación. 
¿Qué explicación puede darse a tal rapidísima elaboración de la Cristo-
logia neotestamentaria, a la vista de su enorme riqueza doctr inal y su 
fuerte coherencia interna? (cap. I ) . Los planteamientos y caminos reco-
rridos por la crítica l iberal, y extensos sectores de la postl iberal, inten-
tando retrasar cronológicamente la formación de la doctrina neotesta-
mentaria, o subrayando la plural idad de sus cristologías, resultan insufi-
cientes, y aún equivocados, para dar razón de tal enigma histórico 
(cap. I I ) . E l A . f i ja los términos del problema con unas consideraciones 
sobre el corpus epistolar paul ino que, aunque comienza hacia el año 50 
p . C , contiene, sobre todo en sus citas de carácter h ímnico, el testimonio 
de una Cristología madura, ubérr ima y compacta a la vez, en la cual 
se encuentran ya bien asentados los temas del envío del Hijo preexistente 
al mundo, del Hijo entregado a la muerte para salvación de la humani-
dad, etc. (cap. I I I ) . 
Tampoco las tesis de la escuela de la historia de la Religión nos dan 
la clave para resolver el problema: el A . muestra que es inú t i l rastrear 
por las religiones mistéricas en búsqueda de precedentes; en ellas no 
hay nada importante donde pueda basarse doctrinalmente la Cristología 
del Nuevo Testamento (cap. I V ) . Entonces nuestro A . bucea — c o n bre-
vedad pero selectamente d o c u m e n t a d o — en los misterios greco-helenís-
ticos y en los diversos mitos gnósticos, sin encontrar tampoco ninguno 
de los préstamos supuestos por algunos autores en años pasados (cap. 
V , § B) . La conclusión es afirmada sin ambages por el A . Se impone, 
pues, la búsqueda de los posibles fundamentos de la Cristología en 
ciertas líneas de pensamiento del An t iguo Testamento (cap. V , § A ) y 
del judaismo antiguo intertestamentario (cap. V , § C) . E n esos dos blo-
ques literarios halla el A . una amplia temática doctr inal , que debió de 
servir a la pr imera comunidad cristiana judeo-palestinense — y probable-
mente también judeo-s i r íaca— como base de part ida y como cantera de 
donde extraer el material, elaborado a la luz de la fe en la Resurrección 
gloriosa de Jesús y con la clave hermenéutica del cumpl imiento en él 
de las antiguas profecías. Para el A . lo verdaderamente sorprendente, 
desde el punto de vista de la exégesis crít ica e histórica, es la extraor-
dinaria celeridad con que se formó la doctr ina cristológica de la cristian-
dad de pr imera hora. 
Planteada así la cuestión, el A . hace un detenido análisis de la anti-
quísima confesión de fe contenida en Rom 1,3-4, así como de algunos 
de los otros himnos cristológicos, bien conocidos, del corpus paul ino, con 
la f inal idad de mostrar que en tales textos se encuentra ya la temática 
fundamental, como la preexistencia del Hijo, su mediación en la creación 
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y su envío ai mundo como salvador, temas e ideas que desarrollan ele-
mentos doctrinales ya existentes de manera germinal en el A . T . y en 
algunos pasajes de la l i teratura judaica intertestamentaria y en F i lón de 
Alejandría (cap. V I , §§ A , B y C) . D e l mismo modo puede encontrarse 
en esta l i teratura las raíces de los dogmas conclusivos y fundamentales, 
a saber, que Jesús es el Hijo de Dios y el Señor (cap. V , § D ) . Ta l pano-
rámica cristoiógica es completada por el A . con especiales referencias a 
la epístola a los Hebreos y sus entronques veterotestamentarios y judai-
cos, en los que pretende hallar cierto precedente de la aparente paradoja 
del Crucificado-y-Glorificado (cap. V I I ) . Finalmente, el A . dedica el 
cap. V I I I a sistematizar unas breves conclusiones teológicas, que ofrece 
a los cultivadores de la Cristología dogmática para su profundización 
especulativa. 
Resulta muy interesante que M . Hengel, Prof. de Nuevo Testamento 
y de Antigüedades judaicas en la Facultad de Teología protestante de 
Tubinga, plantee, con decisión y fuerza argumentativa, la sorprendente 
velocidad con que se elaboró la pr imera Cristología, de la que son tes-
tigos muchos textos de los más variados l ibros del Nuevo Testamento, y 
la riqueza, madurez y coherencia de ta l Cristología. Precisamente tal 
act i tud investigativa representa una muy seria refutación de las posicio-
nes de la antigua escuela de Tubinga. También es de subrayar la con-
vicción del A . de que es en el A . T . y en el v iejo judaismo, en vez del 
helenismo, donde hay que buscar el terreno donde hunde sus raíces 
la doctr ina neotestamentaria. A este respecto, M . Hengel ha podido apro-
vechar el abundante material que había estudiado en su anterior y erudi to 
l ibro Judentum und Hellenismus, al que remite en bastantes ocasiones 
para ampliar datos y fuentes. 
E n su Jésus, Fils de Dieu, que es la versión francesa del or iginal 
alemán Der Sohn Gottes (Tübingen 1975), M . Hengel ha dado dos 
pasos críticos verdaderamente importantes: 1) mostrar con argumentos 
convincentes la sorprendente celeridad de la elaboración cristoiógica de 
que he hablado; 2) reconstruir de modo breve pero agudo el background 
veterotestamentario y veterojudaico de esa Cristología de pr imera hora. 
Pero, en m i entender, el br i l lante Prof. de Tubinga después de haber 
realizado el i ter cr í t ico más d i f íc i l , centrando de modo excelente el 
«enigma histórico» (así lo l lama él) de la Cristología neotestamentaria, 
rehusa afrontarlo derechamente. M e explico: por muy geniales que fue-
sen las comunidades cristianas palestinenses y siríacas más antiguas, pa-
rece imposible que hayan podido ser capaces de realizar la impresionante 
construcción cristoiógica que emerge de los himnos, de las confesiones 
de fe, en una palabra, de las tradiciones que están en la base de las 
epístolas paulinas y del resto de los l ibros del Nuevo Testamento. E n 
menos de veinte años me parece humanamente imposible producir una 
tal Cristología tan madura, rica y coherente. Así, pues, el enigma histó-
rico subsiste completamente aunque se tracen las líneas de entronque que 
ha delineado M . Hengel ; me parece más razonable abrir le paso a la 
incidencia de lo sobrenatural en aquella pr imera comunidad, especial-
mente en los Doce testigos del minister io públ ico de Jesús y de sus 
apariciones tras el tercer día de su muerte. 
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Si M. Hengel ha concebido su libro como un trabajo exclusivamente 
histórico, le es lícito pararse a mitad de camino. En efecto, la Historia 
no tiene, por sí sola, elementos para abordar la investigación a fondo 
de las realidades sobrenaturales de la fe. Ese cometido debe dejarlo a 
la Teología. Pero Hengel —me parece entender— no se considera en 
este libro un mero historiador, sino un exégeta. Entonces tenemos él 
y yo dos concepciones diferentes de la Exégesis bíblica. Para mí ésta 
es una ciencia esencialmente teológica: parte de la fe e intenta penetrar 
en el sentido de los textos sagrados con la ayuda de todos los recursos 
racionales que puedan serle útiles, pero sin abandonar la fe. Esa fe 
cristiana me enseña que la Sagrada Escritura no se ha escrito con solas 
las fuerzas humanas, sino también y principalmente bajo la divina inspi-
ración. Por eso, aunque coincido con M. Hengel en sus valoraciones 
sobre la celeridad de la elaboración de la Cristología que he reseñado, 
no puedo, sin embargo, estar de acuerdo con su interpretación de la 
genética de esa Cristología. 
JOSÉ M.a CASCIARO 
INSTITUTO PATRISTICO «AUGUSTINIANUM», Patrología, III: La edad de 
oro de la literatura patrística latina, dirección de Angelo di BERARDINO y 
presentación de Johannes QUASTEN, Madrid, ed. Católica («BAC», n. 422), 
1981, XXIV + 792, pp., 12 X 19,5. 
La idea de continuar el manual de Patrología de Quasten publicando 
el volumen correspondiente a la edad de oro de la literatura patrística 
latina nos pareció un acontecimiento digno de congratulación, y así lo 
hicimos notar oportunamente al hacer la recensión de esta obra en su 
primigenia versión italiana (cfr. Scripta Theologica 11 , 1979, pp. 1173-
1175). 
La presente edición actualiza las indicaciones bibliográficas de la ante-
rior italiana y suple algunas omisiones. Pero, sobre todo, conviene des-
tacar el enriquecimiento temático que supone la incorporación del nuevo 
apartado que se dedica a los escritores eclesiásticos de la Península Ibérica, 
debido a la pluma del P. A. Hamman. Igualmente cabe poner de relieve 
la incorporación de Cromacio de Aquileya al cap. IX, dedicado a los es-
critores de Italia y cuyo autor es B. Studer. 
Comprobamos con satisfacción que Hamman incluye a la virgen Egeria 
entre los escritores de la Península Ibérica, aunque no sin alguna consi-
deración irónica. Con todo, nos parece que se trata de un avance positivo 
respecto a la edición anterior. Por otra parte, el reciente estudio del 
P. Arce sobre la virgen Egeria (BAC, n. 416) muestra con sólidos argu-
mentos la patria galaica de la susodicha virgen. Se ocupa Hamman de 
estudiar a Avito de Braga, Baquiano, Calcidius (no acertamos a entender 
por qué latiniza este nombre, mientras los restantes autores aparecen en 
forma castellana), Consencio, Olimpio, Pastor, Severo de Menorca, Siagrio, 
Toribio y Valeriano de Calahorra. 
Pensamos que siguen conservando actualidad la mayoría de las obser-
vaciones críticas que hicimos en nuestra recensión anterior, y, por consi-
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guíente, no vamos a retomarlas de nuevo, sino únicamente señalar el 
hecho para que le pueda servir de orientación al curioso lector. 
E n una línea que discurre más bien por el cauce de las personales 
preferencias intelectuales, hubiéramos deseado de M . Simonett i una ma-
yor profundización sobre el priscil ianismo en relación con los Concilios 
de Caesaraugusta (380) y Toledo (400), especialmente por l o que se re-
fiere a este ú l t imo, ya que en él se redacta una Regula fidei que arroja 
mucha luz acerca de los puntos controvertidos sobre el priscil ianismo en 
el terreno doctr inal. O t r o tanto cabe afirmar de las profesiones de fe 
suscritas por los obispos y presbíteros priscilianistas, que tomaron parte 
en dicho Conci l io, entre los que destacaron Symposio y D ic t in io . Este 
ú l t imo fue además autor de obras influyentes en el ámbito priscil ianista. 
Pero de todo esto no nos dice nada el autor. 
E l apartado que se dedica a los autores hispánicos merecería — a nues-
t ro e n t e n d e r — una mayor actualización bibl iográfica. A modo de ejem-
p lo podemos recordar que en p. 663 el A . , al enumerar las ediciones espa-
ñolas del Commonitorium de Vicente de Lerins, no cita la de L. F. Mateo-
Seco, Pamplona, 1977, cuando se trata posiblemente de la mejor edición 
de esta obra, de entre las escritas en lengua castellana. 
E n p. 683 Hamman escribe sin manifestar la más mín ima muestra de 
vacilación l o siguiente: «Aquae Caelenae (Orense)». Confesamos — s i n 
ambages— que nuestra primera reacción después de leer tal aseveración 
fue de sorprendente estupor, puesto que la mayor parte de los autores 
— d e s d e López Ferreiro hasta nuestros d í a s — se incl inan por considerar 
que ese topónimo corresponde a la actual Caldas de Reyes (Pontevedra) 
(Cfr . C. Torres Rodríguez, Galicia Sueva, La Coruña, 1977, p. 109). 
La traducción de J . M . Gui rau está generalmente bien realizada y se 
lee con fluidez. 
Para finalizar, sólo nos resta fel icitar de nuevo a los autores y a la 
B A C por este buen servicio que han prestado a los estudiosos de la 
antigüedad cristiana y a todos los interesados por el mundo de la cul tura, 
que encontrarán en la presente obra un buen instrumento para el estudio 
y la documentación científ ica. 
DOMINGO RAMOS-LISSÓN 
GRÉGOIRE DE NAZIANZE, Discours 20-23; Discours 24-26, In t roducción, 
texto crí t ico, traducción y notas por Justin MOSSAY, con la colabora-
ción de Guy LAFONTAINE, Paris, E d . du Cerf («Sources Chrétiennes», 
n. 270 y 284) , 1980 y 1981 , 326 y 314 pp. , 12,5 X 19,5. 
Las obras del Nacianceno aparecen una vez más en la colección 
«Sources Chrétiennes». Además de La Passion du Christ (A . Tu i l ie r ) , 
n. 149, 1969 y Lettres théologiques (P. Gal lay), n. 208, 1974, se pu-
blicaron el año 1978 los Discours 1-3 (J. Bernardi) , n. 247 y los Discours 
27-31 (Discours théologiques) (P. Gal lay), n. 250. Son precisamente es-
tos dos últ imos autores (P. Gallay y J . Bernardi) quienes dir igen y pre-
paran la edición de la total idad de los Discours de San Gregorio. 
A Just in Mossay le han encargado la edición de los Discursos 20-26, 
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tazón por la que los índices de estos dos volúmenes se publ ican, con-
juntamente, en el que recoge los Discursos 24-26. 
La obra consta de una breve introducción general en la que se pre-
sentan algunas circunstancias históricas de la vida del Nacianceno y del 
contexto concreto de estos Discursos, así como los datos técnicos más 
relevantes respecto de la transmisión y edición de los textos. Se cierra 
con diez páginas de bibl iografía en el volumen n. 270 y cinco en el 
n. 284: parte, centrada en el contexto histórico y doctr inal del Na-
cianceno, y parte relativa al Nacianceno y a estos Discursos, en concreto. 
E l núcleo central de la obra es, obviamente, la edición bi l ingüe de los 
Discursos, acompañada de una tr ip le serie de notas (las variantes de los 
distintos códices, la explicitación de los textos bíbl icos, la ampliación 
f i lológica, histórica y teológica de las cuestiones suscitadas por la letra 
y el contenido de los Discursos) y precedida, en cada uno de los Discursos, 
por una breve introducción histórica y doctr inal. 
Aunque, como el mismo autor confiesa (p. 10-11, vo l . n. 270) , la 
edición del texto no aporta sino pocas y ligeras modificaciones respecto 
del texto de los Maurinos ( P G 35), este l ibro contiene, no obstante, apor-
taciones del mayor interés. E n efecto, a esas «pocas y ligeras modificacio-
nes» hay que añadir la traducción francesa y la t r ip le serie de notas, espe-
cialmente la tercera. Son breves comentarios que ayudan a situar en su 
debido contexto las múlt iples cuestiones que el texto del Nacianceno va 
levantando. Por el mismo género l i terar io de que se trata, son suscepti-
bles de mejora y ampliación, pero pensamos que el autor, que se mueve 
con altura, ha logrado situarse en un justo término medio. 
Las introducciones, lo mismo la general que las específicas de cada 
Discurso, nos han resultado algo pobres. Y lo lamentamos, porque el 
autor manifiesta una ecuanimidad y un nivel de conocimiento del te-
rreno que pisa suficiente para, de habérselo propuesto, poder presentar 
unas introducciones realmente valiosas. De u n modo general, se l im i ta a 
plantear y sistematizar las cuestiones y a remi t i r el lector — l o hace 
con mucha f recuenc ia— a lo ya publicado sobre el Nacianceno en 
«Sources Chrétiennes». 
Es sabido cómo la sedimentación de la labor de Nicea y Atanasio, 
frente a A r r i o y sus seguidores, se va haciendo a lo largo de las décadas 
30-80. E n la obra de los Capadocios se sitúa y refleja ese ambiente 
pol í t ico y doctr inal d i f íc i l y movido. Los Capadocios, y entre ellos nues-
t ro autor, jugaron un papel importante en la recolección ordenada de 
los f rutos positivos de la larga controversia t r in i tar ia . Esto queda refle-
jado en los Discursos que ahora se editan. E n el Discurso 20 se habla de 
las virtudes y disposiciones del teólogo y del objeto de la teología (la 
Tr in idad) . Aprovecha el Nacianceno para exponer, con el detalle que le 
era posible, la doctr ina católica respecto de la div in idad de las tres Per-
sonas de la Tr in idad. E l Discurso 21 tiene por centro la persona de Ata-
nasio a la vez que aborda, como destaca J . Mossay (p. 92) , tres temas 
fundamentales: el clero, los monjes y la fe (especialmente la doctrina 
t r in i tar ia) . 
Los Discursos 22 y 23 pertenecen al grupo de los llamados Discursos 
irónicos de San Gregorio. Buscan la reconciliación de los distintos grupos 
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eclesiásticos ortodoxos a base de mostrarles que están de acuerdo en 
lo esencial de la doctr ina de la fe. E l ú l t imo de los Discursos del volu-
men 270, además de insistir en los argumentos que aconsejan y justi-
f ican una reconciliación, procura presentar, como confiesa el mismo Na-
cianceno (cfr. Discurso 23, 12), una especie de recapitulación doctr inal , 
sin entrar en polémicas. 
E l Discurso 24, pr imero del volumen 284, se t i tu la «En honor de 
Cipr iano». Se trata de un Cipriano, como lo hace notar nuestro autor, 
construido con rasgos biográficos de Cipriano de Cartago, martir izado 
en t iempo de Valeriano, y de Cipriano de Ant ioqu ía , que corrió igual 
suerte bajo Diocleciano y Maximi l iano y cuya biografía se ve complicada 
y adornada con datos de un tal Cipriano mago, convert ido por San Jus-
t ino . La preocupación biográfica deja poco lugar, en este Discurso, a la 
exposición doctr inal . 
Los Discursos 25 y 26 vienen precedidos de una amplia presenta-
ción, en parte, conjunta (pp. 87-155 y 206-223). Los dos pertenecen al 
mismo género orator io, rezuman un ambiente histórico idéntico y tratan 
de la f i losof ía: en def in i t iva, de la relación de la f i losofía profana con 
la herejía t r in i tar ia y del papel de la f i losof ía en la formulación de la 
fe ortodoxa. 
Como se puede ver por este rápido muestreo, estos textos del de 
Nacianzo están cargados de historia y de doctr ina: aunque el autor de 
la edición crít ica no ha juzgado conveniente alargar las introducciones, 
especialmente en el volumen 270, poniendo de relieve, con más detalle, 
las aportaciones de estos Discursos, br inda la posibi l idad de que otros 
lo hagan. Los estudios monográficos sobre cuestiones teológicas, histó-
ricas, fi losóficas, l iterarias, que se hagan de estos Discursos del Nacian-
ceno deberán tener en cuenta esta buena edición de «Sources Chré-
tiennes». 
Pío G. ALVES DE SOUSA 
Lu ig i Franco PIZZOLATO, La dottrina esegetica di sant'Ambrogio, M i la -
no, E d . V i t a e Pensiero (Col . «Studia Patristica Mediolanensia», n. 9 ) , 
1978, X X I + 359 pp., 14,5 X 22. 
E l volumen que presentamos es un estudio sobre la doctr ina exegé-
tica de S. Ambros io de M i l án . Constituye una nueva e interesante aporta-
ción que conf irma el valor teológico de las obras del Obispo milanés, a 
quien muchos de sus estudiosos, en cambio, han venido considerando más 
bien como una f igura eclesiástica de relieve prevalentemente pastoral o 
religioso-polít ico, principalmente después de las publicaciones de Palanque 
y V o n Campenhausen. Pizzolato intenta l lenar, por tanto, u n hueco en la 
bibl iografía ambrosiana. 
E l autor advierte en la Int roducción que ha intentado sistematizar, 
en una visión lo más orgánica posible, los elementos exegéticos que apa-
recen en la obra ambrosiana de un modo fragmentario y disperso, debido 
al carácter homilét ico de la exégesis del Santo. E l l ib ro , por tanto, quiere 
mostrar cuál es la visión general de Ambros io sobre la Sagrada Escri tura, 
y, en part icular, cuál es su metodología exegética, su hermenéutica y su 
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arte homilético. Esto es muy de agradecer, ya que faltaba un trabajo de 
síntesis en el terreno de la doctrina escriturística ambrosiana. El autor, 
en su estudio, parte de las obras parciales de Lazzati, Cantalamessa, Crou-
zel, Pepin y De Lubac. 
El autor señala en primer lugar que Ambrosio se apoya en la idea 
básica de que Dios es el Autor principal de la Sagrada Escritura y hace 
ver la superioridad del texto revelado sobre cualquier intervención herme-
néutica, afirmando la inerrancia total de la Escritura, incluso en el ámbito 
científico y en relación con la finalidad moral que se propone, así como 
su valor como prolongación de la acción del Verbo. Por otra parte, como 
Palabra de Dios, la Escritura es para Ambrosio el lugar de la continua 
presencia divina, la cual se manifiesta en diversas formas a lo largo de 
los distintos libros inspirados. 
Por lo que se refiere al régimen estilístico, Ambrosio distingue en la 
Escritura dos categorías: la simplicitas, que consiste en la constancia del 
uso lingüístico, y la vilitas, ya que la Biblia no corresponde a la concepción 
estética clásica sobre el estilo «conveniente» al argumento, pues, mediante 
un estilo vilis, expresa misterios profundos. La atención del hagiógrafo se 
centra en el contenido más que en los fenómenos estilísticos, toda vez 
que las imágenes sólo pretenden expresar mejor la Revelación de Dios 
(cap. I). 
En el cap. II, Pizzolato examina dos conceptos fundamentales de la 
concepción ambrosiana que emergen particularmente al delinear la re-
lación entre el A.T. y el N.T.: la unidad y la variedad. Una lectura con-
junta de ambos testamentos nos ofrece, a la vez, el aspecto moral y mís-
tico de los libros sagrados; por otro lado, se puede también descubrir una 
línea argumental que parte de los Patriarcas, pasa por la Ley y los Pro-
fetas y, finalmente, desemboca en el Evangelio: Umbra-imago-veritas. Am-
brosio expresa esta relación entre ambos testamentos con una terminolo-
gía casi técnica: typus, symbolum, exemplar, similitudo, parábola, species, 
signum, aenigma. 
El cap. III está dedicado al tema de la inspiración, siempre según 
S. Ambrosio. El obispo de Milán señala la presencia de dos autores en la 
Sagrada Escritura: el humano y el divino; el autor humano es considerado 
como un simple instrumento que dice incluso lo que no llega a com-
prender, pues Dios interviene en el mismo acto expresivo, en la palabra 
escrita: las palabras mismas son inspiradas. A veces parece que la única 
autonomía que Ambrosio concede al hagiógrafo es aquella que consiste 
en la purificación previa mediante la cual ofrece su alma vaciada de sí 
mismo a la invasión del Espíritu. Esta condición casi estática del hagió-
grafo se manifiesta especialmente en el caso de los profetas. Pero, en 
otros textos, el Santo Doctor aclara que hay que tener en cuenta que en 
el hagiógrafo se da más bien una potenciación del ingenium humano por 
parte de Dios, sobre todo en el caso de los libros históricos. El resultado 
de la colaboración entre Dios y el autor humano es diverso según las 
características psicológicas del escritor y el género literario empleado, pero 
esta diversidad no responde a una actuación distinta por parte de Dios 
ni a una fluctuación en la concepción de la inspiración. La coparticipa-
ción del ingenium scriptoris y de la gratia Dei —con una cierta preemi-
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nencia de la obra divina, que no anula, sin embargo, la capacidad del ha-
giógrafo— representa una feliz definición ambrosiana del concepto de 
inspiración. 
Pizzolato estudia luego el concepto de sabiduría que S. Ambrosio po-
see: sabiduría natural, moral y racional. La sabiduría natural indaga sobre 
la realidad creada, pero también sobre la naturaleza de Dios oculta en su 
esencia trascendente; la sabiduría moral, en cambio, se ocupa de la vida 
y del comportamiento del hombre, mientras que la racional hace referen-
cia a la parte cognoscitiva del alma humana (cap. V). Por otra parte, 
Ambrosio relaciona, en cierto modo, esta división tripartita de la sabi-
duría con cada una de las Personas divinas: La sabiduría natural se da 
en el Padre; la moral es característica del Hijo, mientras que la racional 
es poseída por el Espíritu Santo. 
En cuanto a la hermenéutica, Ambrosio de Milán se inclina más por 
una interpretación de tipo literal que por un estudio filológico en sentido 
estricto. Así, la variedad de lecciones supone para el santo Obispo más 
un estímulo para investigar que una dificultad. El autor hace notar que 
Ambrosio poseía una biblioteca rica en códices griegos y latinos, y que 
utilizaba varias traducciones, entre las cuales prefiere la de los LXX, que 
le llega, al menos para algunos comentarios, a través de las éxaplas ori-
genianas. 
La concepción hermenéutica de Ambrosio reviste un carácter tripar-
tito que se expresa en una trisemía: littera-moraüs-misúca. El sentido li-
teral viene dado por la terminología littera, simplicitas, historia: es éste 
el sentido obvio sugerido inmediatamente por el texto. Ese sentido es 
expresado a través del vocablo simplicitas. El sentido moral tiene la ca-
racterística de lo inteligible, y es un estadio intermedio entre la lectura 
fisicista y la mística plena. Es el sensus altior que supone la superación 
de la letra por una interpretación intelectual, más profunda. El sentido 
místico (espiritual o plenior) es el fundamento de los precedentes, porque 
presuponiendo la fe en Cristo, da la explicación última de las lecturas 
literal y moral. Consiste en leer la Biblia a la luz de la acción total de 
Dios, según su designio preexistente, histórico y eterno que se manifiesta 
en cada pasaje de la Escritura. Por otra parte, la lectura de la Escritura 
es para el santo milanés el medio privilegiado de la pastoral y del con-
tacto del alma con Dios, si bien es necesario una previa purificación mo-
ral junto con la oración. A ello hay que añadir también la diligentia, es 
decir, todo un bagaje de conocimientos técnicos: se precisa una lectura 
atenta de cada uno de los vocablos, porque ninguno es superfluo. Un se-
gundo aspecto del quehacer exegético es el tener presente en todo mo-
mento el contexto. Así, Ambrosio rechaza la pulverización que los herejes 
llevan a cabo en este sentido mediante la extrapolación de cada texto 
respecto de su contexto verdadero. El buen exégeta, en cambio, debe cui-
dar la concordancia, reconstruyendo el sentido total de los fragmentos; 
a ello se llega o por condensación de varios pasajes, o por confrontación 
de pasajes análogos o por sustitución de términos. La diligentia es a ve-
ces la enseñanza de la técnica humana. Pero, sobre todo, es algo fecun-
dado y guiado por la fe. Así, la última certeza de la exactitud de la 
exégesis consiste en el pertenecer a la Iglesia, depositaria de la fe ortodoxa. 
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Hasta aquí hemos expuesto las ideas de Pizzolato sobre la exégesis 
ambrosiana. Poco hay que añadir a propósito de las notas, muy bien es-
cogidas, o de los índices diversos que completan la obra así como de la 
bibl iograf ía que pretende ser exhaustiva. Sin embargo nos parece que vale 
la pena reseñar algunos puntos que pueden necesitar una mayor preci-
sión. E n efecto, cuando el autor af irma que la preparación de Ambrosio 
era inadecuada y, más aún, que carecía de inclinación hacia temas inte-
lectuales, parece olvidar que el Santo Obispo poseía un perfecto conoci-
miento del la t ín y del griego, lo que le abría la puerta de acceso a autores 
latinos, como Tertu l iano o H i la r io , y de habla griega, como Orígenes, 
Atanasio, los Capadocios o Epi fanio, ta l como se advierte sobre todo 
en sus obras de carácter dogmático. Por otra parte, la mul t ip l ic idad de 
fuentes utilizadas por el Obispo de M i l á n es una muestra de su cultura 
y de su preparación intelectual, pues dicha mul t ip l ic idad revela un con-
tacto de pr imera mano con el panorama teológico y u n profundo estudio 
y aprecio por la tradición. E n este sentido es interesante la observación 
del mismo autor cuando hace notar que las múlt iples influencias que se 
advierten en la obra ambrosiana no impiden que — l e j o s de ser u n mero alta-
voz de otros escr i to res— Ambros io tenga una personalidad propia. Esto 
nos hace pensar que a la hora de hablar en torno a la teología de los Pa-
dres y de la interrelación e influencias entre ellos convendría referirse 
más a la profundización en el depósito de la tradición que a la búsqueda 
de una originalidad especulativa. A pesar de su enfoque especulativo, el 
autor considera también la producción escrita de Ambros io como preva-
lentemente pastoral, en detr imento de su riqueza teológica, como si estos 
aspectos — e l pastoral y el referente a la formación d o c t r i n a l — estuvieran 
reñidos. 
Pero aparte algunas afirmaciones aisladas que merecen una puntual i -
zación, como p. ej . la acusación a Ambros io de atomizar cada palabra 
prescindiendo del contexto, l o cual no es correcto, el l ím i te más serio de 
la obra de Pizzolato es el no haber tenido en cuenta los datos relativos 
a la metodología exegética que se pueden extraer de las obras dogmáticas 
de San Ambrosio. Pensamos que el estudio del De Fide, del De Sp. Sancto 
y del Inc. Dom. sacramento hubiera podido completar el análisis de los 
escritos más propiamente escriturísticos. 
N o obstante estas observaciones, queremos conf irmar el interés de 
este trabajo para una mayor valoración de la talla exegética y teológica 
de Ambros io ; el l i b ro del Prof. Pizzolato será un punto de part ida obl i -
gado para otros estudios sobre el Obispo de M i lán . 
JOSÉ FÉLIX SÁENZ OLARTE 
José ORLANDIS - Domingo RAMOS-LISSÓN, Die Synoden auf der Iberischen 
Halbinsel bis zum Einbruch des Islam (711), Padeborn-München-Wien-
Zür ich, Ferdinand Schöningh («Konziliengeschichte», Reihe A : Darstel-
lungen), 1981 , X V I I + 378 pp., 15 X 24. 
E l Profesor Wal te r Brandmüller, de la Universidad de Augsburgo, se 
ha aventurado, desde hace algunos años, en una empresa realmente im-
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portante: la edición de una nueva serie de monografías sobre los concilios 
de la Iglesia Católica, cuarenta volúmenes según el proyecto or iginal , 
de modo que cada uno agrupe un determinado número de sínodos más 
o menos coetáneos y de un área geográfica en algún sentido homogénea. 
Junto a esta serie, consistente en exposiciones históricas de carácter des-
cr ipt ivo, el Prof. Brandmüller patrocina además otra serie en la que 
tienen cabida estudios de índole más especulativa, sobre el origen y 
desarrollo, en la Iglesia ^Católica, de la idea conciliar. 
La segunda monografía que ha visto la luz en la serie histórico-des-
cr ipt iva (Reihe A ) es la de los profesores Orlandis y Ramos-Lissón, 
ambos de la Universidad de Navarra, y el pr imero de ellos Director del 
Ins t i tu to de His tor ia de la Iglesia, sobre los sínodos de la Península 
Ibérica hasta la i r rupción del Is lam (711). 
La obra de Orlandis y Ramos-Lissón, cuidadísima en cuanto a las 
relaciones bibliográficas de fuentes y estudios (pp. X I - X V I I ) , cuenta, 
además, con dos detallados índices: uno de personas y lugares, y ot ro 
de materias. E l volumen está enriquecido con once cuadros y gráficos, 
y tres mapas. Es importante destacar que los autores han estudiado las 
actas de los concilios visigóticos e hispano-romanos en la edición más 
moderna de José Vives (Barcelona 1963), que sin ser edición crít ica, ofre-
ce un texto válido para el historiador. De todas formas, y para no de-
fraudar a un importante sector de lectores interesados en las fuentes ma-
nuscritas de esas actas, o en las ediciones más antiguas impresas, se 
facil i ta para cada sínodo la referencia de Maassen y la de Díaz y Díaz 
(sobre códices manuscritos), y la paginación de Tejada y Ramiro (reedi-
ción de la Collectio Canonum Ecclesiae Hispaniae). También es conve-
niente destacar que este l ib ro se divide en dos partes: la pr imera, obra 
del Prof. Ramos-Lissón, estudia los concilios hispánicos antes de la con-
versión de Recaredo, manifestada públicamente en el I I I Concil io de To-
ledo (589); el Prof. Orlandis historia el resto de los concilios peninsula-
res, hasta la i r rupción del Is lam, en el 7 1 1 . 
La sección que ha redactado el Prof. Ramos-Lissón (pp. 1-92) tiene el 
siguiente contenido: Concil io de Uíberis, concilios antipriscilianistas, con-
cilios visigóticos antes de la conversión de Recaredo, y concilios del Reino 
Suevo, que se celebraron después de la conversión de los suevos al cato-
licismo (mediados del siglo V I ) hasta la extinción del Reino, en el 585. 
De esta pr imera parte es interesante destacar la determinación de la 
fecha del Conci l io de I l íber is, aproximándola al 306, y conf irmando la 
hipótesis de Gaudemet, con el argumento interno que nos faci l i ta el tenor 
de algunos cánones de dicho Concil io, y que hace pensar en una Iglesia 
que acaba de salir de una gran persecución — c o m o lo fue la de Diocle-
c i a n o — y que necesita reglamentar su disciplina frente al paganismo. De 
este Conci l io i l iberr i tano cabe señalar también la interpretación que ofre-
ce el Prof . Ramos-Lissón sobre la expresión prima cathedra, que se lee 
en el canon 58, afirmando que se refiere a la sede pr incipal de la provin-
cia, aun cuando en aquella época no estuviesen perfectamente delimitadas 
las competencias y derechos de las sedes metropolitanas. 
E l mismo autor pone de relieve un aspecto que no había sido sufi-
cientemente estudiado en estos concilios hispano-romanos y visigóticos: 
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me estoy ref i r iendo al tema de la communio entre las distintas iglesias. La 
vivencia de esta comunión se refleja ya de un modo muy expresivo en las 
litterae communicatoriae que se mencionan en el canon 25 i l iberr i tano; 
pero, sobre todo, se muestra de un modo muy neto en la recepción de cá-
nones de otros concilios, tanto generales como particulares, como sucede, 
por ejemplo, con el canon 5 del Concil io I de Caesaraugusta, que recoge 
una disposición anteriormente promulgada por los Concilios de I l íber is 
(can. 53) , Arles (can. 17), Nicea (can. 5 ) , Ant ioqu ía (can. 6) y Sárdica 
(can. 13). Casos similares de recepción de cánones se observan en todos 
los concilios del Reino Visigót ico anteriores a la conversión de Recaredo. 
Y lo mismo acontecerá — s e g ú n Ramos-L issón— en los concilios del Reino 
Suevo durante el siglo V I . E n este sentido se puede anotar que en el Con-
ci l io Bracarense I se menciona ya la existencia de una colección de cá-
nones anteriores, que fue leída en el aula conciliar con el f i n de recordar 
y hacer suyas aquellas antiguas prescripciones. D e todo ello deduce el 
Prof. Ramos-Lissón la existencia de una communio inter ecclesias, que se 
aprecia tanto desde el punto de vista doctr inal, como disciplinar, a la par 
que subraya también la corresponsabilidad episcopal, pasando por alto 
diferencias y particularismos de índole local o temporal. 
La segunda parte del volumen (pp. 95-362), redactada por el Prof. 
Orlandis, está integrada por nueve capítulos y un extenso apartado de 
conclusiones, donde se sintetizan los resultados obtenidos en la investiga-
ción en torno a una serie de cuestiones fundamentales: el proceso de ins-
titucionalización conciliar, la convocatoria de los sínodos y el ordo segui-
do en su celebración, la composición de las asambleas y su progresiva ger-
manización, la obra teológica de los concilios —concre tada particularmen-
te en los Símbolos de f e — y el valor que alcanzaron los cánones y decretos 
conciliares, tanto en el orden eclesiástico como en el secular. 
De acuerdo con el plan cronológico del volumen, en esta segunda 
parte se estudian los sínodos celebrados en la Península Ibérica desde la 
conversión de los visigodos al catolicismo hasta la destrucción del Reino 
godo de España. Esto significa que en esta parte está incluida la gran 
serie de Concilios de Toledo, comprendidos entre el I I I y el X V I I . Los 
Concilios toledanos, comprendidos entre finales del siglo V I y comienzos 
del siglo V I I I , constituyen sin duda la serie conciliar más importante de 
una Iglesia part icular, en toda la historia del Occidente lat ino. Estos con-
cilios se estudian ahora por pr imera vez de modo sistemático y con rigu-
roso método científ ico. Orlandis ha procurado insertar adecuadamente los 
sucesivos sínodos en el contexto histórico en que se celebraron — y lo ha 
logrado p l e n a m e n t e — ; valora su aportación a la Teología y a la disci-
pl ina canónica; y pone de relieve la influencia que los concilios tuvieron 
^n la v ida social, polí t ica e inst i tucional de la monarquía visigodo-católica. 
De esta fo rma, el autor presenta al lector, de modo complexivo, toda la 
realidad del mundo visigodo, aunque subordinada su exposición al f i n 
principal del l ib ro , que es el análisis de cada uno de los sínodos episco-
pales de la época. Y logra, con una sencillez que es f ru to de su gran fa-
mil iar idad con el período histórico que estudia, que el lector comprenda 
fácilmente las razones que presidieron los acuerdos adoptados por los pa-
dres sinodales y el alcance doctr inal y práctico-pastoral que tuvieron. 
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Puedo afirmar, para concluir, que Orlandis y Ramos-Lissón han re-
dactado una obra nueva sobre los concilios peninsulares anteriores al 
período musulmán, monografía que recoge todas las aportaciones de la 
investigación más reciente, y que ofrece una sistemática del mundo con-
ciliar peninsular de la que se carecía hasta ahora. En este sentido, este 
volumen completa y mejora las páginas que Hefele y Leclercq dedicaron 
al mismo período histórico, páginas que datan ya —en la versión fran-
cesa— de los años 1907 y siguientes. 
J. I . SARANYANA 
Werner BEIERWALTES (dir.), Eriugena. Studien zu seinen Quellen, Hei-
delberg, Carl Winter Universitátsverlag («Abhandlungen der Heidelber-
ger Akademie der Wissenschaften»), 1980, VIII + 206 pp., 17X24. 
En agosto de 1979 se celebró en Friburgo de Brisgovia el III Colo-
quio Internacional sobre Juan Escoto Eriúgena. Los dos anteriores colo-
quios habían tenido lugar, respectivamente, en Dublin, en 1970 (publica-
do por O'Meara y Bieler, en 1973), y en Laon, en 1975 (publicado por 
Roques, en 1977). La organización de estos coloquios; la fundación de la 
«Society for the Promotion of Eriugenan Studies» (con sede en Dublin); 
y, sobre todo, las magníficas ediciones críticas de Homilía sobre el prólogo 
de San Juan (preparada por Jeauneau para SC), de Be diuina praedestina-
tione (en CC Cont. Med. L) y la edición crítica y bilingüe del Peri-
physeon (ya casi ultimada por Sheldon-Williams), han provocado y estimu-
lado el interés por esa figura misteriosa del siglo IX carolingio, domina-
dora de toda su época. Aunque sigue siendo necesario el recurso a las mo-
nografías ya clásicas de Franz Anton Staudenmaier (1834) y, sobre todo, 
de Maíeul Cappuyns (1933), la literatura se ha incrementado notablemen-
te en los últimos años. Valga, como botón de muestra del renacimiento de 
los estudios eriugenianos, el hecho de que el reciente Congreso Interna-
cional de la «Société Internationale pour l'Etude de la Philosophie 
Médiévale» (Louvain-La-Neuve 1982), dedicó una sesión íntegra a Juan 
Escoto, con la discusión de tres comunicaciones, leídas por Moran (Irlanda), 
Steel (Bélgica) y Wohlman (Israel). 
El volumen que ahora presentamos contiene las Actas del III coloquio 
eriugeniano y ha sido preparado por el Prof. Werner Beierwaltes, titular 
de la cátedra de Filosofía en la Universidad de Friburgo en Brisgovia. 
Contiene doce trabajos, además de una presentación a cargo del editor, e 
índices sistemáticos, de nombres y de términos griegos y latinos. 
El Coloquio de Friburgo se centró en la cuestión de las fuentes eriuge-
nianas, para huir de la abstracción —así dice el editor en su introduc-
ción— que resultaría de analizar el puro pensamiento de un autor al 
margen de su contexto histórico-doctrinal. En este sentido, los organizado-
res del Coloquio consideraron, con un criterio que nos parece acertado, 
que las principales fuentes del Eriúgena fueron: el Pseudo-Dionisio, Gre-
gorio de Nisa, Máximo el Confesor y San Agustín, sin olvidar, natural-
9 6 5 
R E C E N S I O N E S SCRIPTA THEOLOGICA 14(1982/3) 
mente, la Sagrada Escritura y quizá algún ot ro escritor eclesiástico, como 
Boecio y Marciano Capella. 
Ent re las colaboraciones del volumen destaca la de Edouard Jeauneau, 
t i tu lada: La division des sexes chez Grégoire de Nysse et chez Jean Scot 
Erigène. Gregorio de Nisa comenzó su análisis teniendo probablemente a 
la vista el célebre pasaje platónico del Banquete (189A-193D) , donde se 
narra el m i to de los andróginos. Para Gregor io, el hombre hizo necesaria 
la divis ión de los sexos por su transgresión original. Como consecuencia 
de el lo, se ha superpuesto a la imagen div ina, que resplandecía en el 
hombre, la actual forma bestial de mult ipl icación de la especie. Juan Es-
coto conocía la posición de Gregor io, que acabamos de resumir, según la 
cual, el hombre poseía un t ipo de cuerpo espiritual asexuado, antes de la 
caída. Frente a la doctrina nisena, Escoto opuso la doctr ina agustiniana 
— n o se olvide que estamos en los albores de la d ia léc t i ca— según la cual 
el hombre, también antes de su prevaricación, poseía un cuerpo terrestre, 
animal y mor ta l , aunque no habría muerto, por especial gracia de Dios. 
E l juego de las dos autoridades le l levó a su propia solución: la divis ión 
de los sexos no es más que una etapa del proceso general de la división 
(entendida en sentido eriugeniano) de la naturaleza: es una etapa y no 
un término. 
M u y interesante resulta también la comunicación de Mar ta Crist iani , 
t i tu lada: L'espace de l'âme. La controverse sur la corporéité des esprits, 
le «De statu animae» de Claudien Mamert et le «Periphyseon». La profe-
sora de la Universidad de Siena subraya que, jun to a la gran polémica 
predestinacionista de mediados del siglo I X , en la que interv in ieron Juan 
Escoto, H incmaro de Reims, Ratramnio de Corbie y Godescalco de Or-
bais, hubo una polémica menor sobre la supuesta corporeidad de los 
ángeles y de las almas humanas. De hecho, Prudencio de Troyes acusó al 
Eriúgena de haber sostenido la corporeidad de los ángeles, acusación a la 
que se sumó el diácono Floro de Lyon . A l parecer, según consta por el 
Periphyseon, Escoto atr ibuía a los ángeles un cuerpo etéreo, inspirándose 
en el De Genesi ad litteram agustiniano. Mar ta Crist iani sostiene la tesis 
de que la polémica habida en tiempos de Carlos el Calvo reprodujo exac-
tamente los términos de la discusión que, sobre el mismo tema, había te-
nido lugar en el siglo V y en la que habían intervenido Fausto de Rietz, 
Genadio de Marsella y Claudio Mamer to . 
Stephen Gersch, Goulven Madec, Br ian Stock y John O'Meara estu-
dian ampliamente la influencia de San Agust ín en el Periphyseon eriuge-
niano. Se trata de trabajos de un gran interés para conocer las fuentes de 
inspiración del renacimiento carolingio y de la síntesis del pensador 
irlandés. Gangolf Schrimpf investiga el in f lu jo de Marciano Capella en 
Escoto. Marie-Elisabeth Duchez y G i u l i u D 'Onof r io , la impronta boe-
ciana. 
Se trata, por consiguiente, de una obra colectiva muy homogénea en 
cuanto a sus contenidos, monográficamente centrada en la «Wirkungsge-
schichte» del siglo I X , ensamblada con mano maestra por el Profesor 
Beierwaltes, director de la misma. Constituye, sin duda ninguna, u n 
nuevo h i to en la bibl iografía eriugeniana. 
J . I . SARÁNYANA 
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Leo ELDERS (dir.), Quinqué sunt viae. Actes du Symposium sur les cinq 
voies de la Somme théologique. Rolduc 1979, Cittä del Vaticano, Librería 
Editrice Vaticana («Studi Tomistici», n. 9), 1980, 152 pp., 17X24. 
Del 3 al 4 de noviembre de 1979 tuvo lugar, en la antigua Abadía de 
Rolduc (Holanda), a doce kilómetros de Aquisgrán, un simposio sobre 
las cinco vías de Santo Tomás. La organización corrió a cargo del Insti-
tuto de Filosofía y Teología que tiene su sede en la Abadía citada. Un año 
después, acogidas por Monseñor Piolanti en su conocida serie «Studi To-
mistici», las Actas de aquel simposio se publicaban en Roma. 
Las Actas reproducen, en la lengua original en que fueron pronun-
ciadas, las ocho comunicaciones que se leyeron en el simposio. El volu-
men va precedido de una nota previa de su editor, y se cierra con dos ín-
dices en francés, uno onomástico y otro de materias. 
El lector que se acerque a este volumen con prejuicios por razón de 
la materia, o con cierto cansancio por la abundancia inabarcable de bi-
bliografía sobre el tema, se sorprenderá muy pronto de encontrarse ante 
una obra que supera ampliamente las propias del género. La primera sor-
presa consistirá en descubrir la unidad temática del volumen, sin repe-
ticiones ni fisuras, con escuetas comunicaciones que van directamente al 
núcleo de los problemas. También le sorprenderá la originalidad de la 
mayoría de los planteamientos metodológicos y especulativos, que orillan 
los lugares comunes y abordan con valentía las cuestiones que la crítica, 
tanto medieval como moderna, ha acumulado sobre las cinco vías. (Es, 
por consiguiente, un libro que debe leerse despacio, pero que puede 
leerse deprisa, porque tiene las páginas justas y el estilo llano). La ter-
cera sorpresa será deparada por la expresión literaria de los comunican-
tes, que ofrecen una discusión sobre las vías en un habla no escolástica, 
sino moderna, traduciendo los términos técnicos sin traicionarlos. (De 
todas formas, la lectura de esta obra presupone, como es obvio, cierta fa-
miliaridad con las coordenadas terminológicas del Aquinatense y de la 
filosofía clásica). No nos hallamos, por tanto, ante una obra más sobre 
las vías tomistas, sino ante un conjunto de ensayos de gran calidad téc-
nica, que serán, ya desde ahora, de consulta obligada para todos los que 
tengan que habérselas con las demostraciones de la existencia de Dios, 
tanto sistemática como históricamente. 
Un estudio del Profesor Bernhard Lakebrink, de carácter introducto-
rio, abre el volumen. Su título: «Die metaphysischen Voraussetzungen 
der thomistischen Gottesbeweise und die moderne Philosophie» (pp. 7-
28). Se trata de una exposición de los presupuestos metafísicos fundamen-
tales que subyacen a las pruebas tomistas de la existencia de Dios. Lake-
brink se detiene especialmente en el comentario de uno de esos presu-
puestos, quizá el más negado por la filosofía hodierna: el carácter pasivo 
de nuestro conocimiento («die passivische Natur unseres Erkennens»). De 
la misma forma que el ojo no da origen al color, tampoco el intelecto 
pone el ser o los objetos (p. 9), argumenta el Autor, presupuesto que con-
trasta con el punto de partida metafísico-gnoseológico de los cultivadores 
del llamado tomismo trascendental, entre quienes destaca su creador Karl 
Rahner, en su obra Hörer des Wortes (München 1940). Para Rahner, «la 
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afirmación de la finimd real del ser exige, como condición de posibilidad, 
la afirmación de la existencia del es se absolutum (...)»• Lakebrink consi-
dera el planteamiento rahneriano un círculo vicioso: «Nosotros afirmamos 
lo finito, y afirmamos al mismo tiempo lo infinito como condición de po-
sibilidad de aquella afirmación (de lo finito), pues la afirmación de lo 
infinito hace posible la afirmación de lo finito» (p. 17). En este círculo, 
como resulta obvio, lo absoluto de Dios es el a priori de la afirmación de 
lo finito. No cabe, por consiguiente, demostración de la existencia de 
Dios de corte tomista en los razonamientos inspirados, en mayor o menor 
medida, en el idealismo alemán. Afortunadamente, comenta Lakebrink, 
«el tomismo no vive del idealismo alemán, sino de la inalterable tradi-
ción greco-cristiana» (p. 27). 
El profesor Niklaus Luyten estudia la primera vía: «Der erste Weg: 
ex parte motus» (pp. 28-41). Dos son los principales problemas que se 
plantea el profesor de Friburgo en torno a la primera vía: en primer lu-
gar, la conocida cuestión, desde que Kant la puso en circulación, sobre 
si las vías tomistas, y en concreto la primera, son pruebas de carácter me-
tafísico o puramente físico. Kant, como se sabe, habló de demostración 
cosmológica, por contraposición al argumento ontológico. Comienza 
Luyten por subarayar que no hay física propiamente en las pruebas to-
mistas, sino y en todo caso Filosofía de la naturaleza. Y conviene con 
Gilson en que, si bien los datos del movimiento son físicos, el problema 
del origen del movimiento es una cuestión esencialmente metafísica: el 
origen principal de la experiencia no está en la experiencia misma. 
En segundo lugar, Luyten estudia el contexto teológico de la primera 
vía, para concluir que —desde la perspectiva teológica— subyace a la vía 
el concepto o noción de Dios, como algo conocido de modo general. 
¿Equivale esta afirmación a sostener que la demostración tomista es un 
círculo vicioso? Para el Autor, la demostración es un puro desarrollo de 
lo que el hombre ya poseía propiamente y de forma espontánea, aunque 
sólo implícitamente: «omnia cognoscentia cognoscunt implicite Deum in 
quolibet cognito» (De Veritate, q. 22, a. 2, ad 1). Las últimas líneas de 
esta comunicación están dedicadas a discutir la afirmación del Angélico, 
según la cual la primera vía será la manifestior. La razón de que para 
muchos de nuestros contemporáneos no lo sea, no se debe, según Luyten, 
a defectos de la misma vía, sino a la incapacidad de muchos para los 
razonamientos metafísicos, influidos por la crítica kantiana a la posibi-
lidad de la metafísica. 
El profesor Gerard Verbeke expone y analiza la segunda vía, en una 
comunicación titulada: «L'Univers est-il l'oeuvre de Dieu? La réponse 
de Thomas d'Aquin?» (pp. 42-64). Esta vía, según el profesor de Leuven, 
ha tenido muchos contradictores en la Edad Moderna. Las principales 
dificultades que ha planteado, y todavía plantea si el análisis no es rigu-
roso, son dos: en primer lugar, la noción de causa primera; en segundo 
lugar, la validez misma del principio de causalidad. Es importante subra-
yar que causa primera no significa la primera de una serie, sino el funda-
mento último que hace posible la acción de cada una de las causas se-
gundas: «una causa hasta tal extremo englobante y universal no puede 
ser otra cosa más que el Absoluto mismo» (p. 48). Pero más dificultad, 
968 
SCRIPTA THEOLOGICA 14(1982/3) R E C E N S I O N E S 
quizá, representa hoy la aceptación del principio de causalidad, sobre 
todo después de las críticas de Hume, Kant y Le Roy, que el Autor 
expone brevemente, pero con precisión y claridad. Un repaso de la 
noción de causalidad en los autores que más inmediatamente pudieron 
influir en Santo Tomás, como es el caso de Avicena, sitúa al Angélico 
en su verdadero contexto histórico-doctrinal: el principio de causalidad 
surge de la consideración de la finitud de los entes, de su necesidad y 
contingencia, y se podría enunciar metafísicamente en los siguientes tér-
minos: todo ser contingente es causado. La otra formulación, por des-
gracia tan corriente, de que todo ser causado tiene una causa, es una 
tautología y, por consiguiente, no es en absoluto evidente. 
El R. P. Jan H. Walgrave publica, en inglés, un escueto análisis 
sobre la «Tertia via» (pp. 65-74), centrándose principalmente en las dos 
dificultades más serias que presenta el argumento: el punto de partida 
(«tertia via sumitur ex possibili et necessario»); y el principio: «si igitur 
omnia sunt possibilia non esse, aliquando nihil fuit in rebus». Este plan-
teamiento le lleva directamente a resolver el difícil tema de la posibilidad 
en Santo Tomás. Como se sabe, el Angélico distinguió dos tipos de posi-
bilidad, una ontológica y otra de carácter lógico. En el primero, posible 
se opone a necesario; en el segundo tipo, posible (que incluye tanto a lo 
posible ontológico como a lo necesario) se opone a imposible. Pues bien; 
entendida la posibilidad en el primer sentido, cabe que la necesidad sea 
condicionada o bien incondicionada. La tercera vía, según Walgrave, pre-
tende demostrar, a partir de la posibilidad ontológica, la existencia de 
un ser necesario incondicionado. El ser necesario incondicionado sería 
aquél en que su esencia implicaría su existencia, es decir, aquél en el 
cual carecería de sentido la condición «if it exists» (si existe). La exis-
tencia de ese ser incondicionado es exigida por el principio: «si igitur 
omnia sunt possibilia non esse, aliquando nihil fuit in rebus», que 
resultaría más claro si se formulase en los siguientes términos: «quod 
aliquando non est, non incipit esse nisi per aliquid quod est». Si se 
considera este principio, reformulado a la luz de la distinción entre 
indefinido e infinito, se comprueba que en el ámbito de lo indefinido, la 
tercera vía no prueba; sólo prueba cuando se coloca a los seres posibles 
y necesarios en el plano de lo infinito, porque, para Santo Tomás, es 
imposible el infinito in actu: no cabe una sucesión infinita de seres que 
se exijan mutua y esencialmente en un momento presente... Cabe, sin 
embargo, una sucesión indefinida de seres que se implican accidental y 
sucesivamente... 
El R. P. Corvez, del Instituto Católico de Toulouse, ofrece una 
breve presentación de la cuarta vía: «La quatrième voie vers l'existence 
de Dieu selon saint Thomas» (pp. 75-83). Como era de esperar, Corvez 
se enfrenta con la principal dificultad que ofrece la cuarta vía: el famoso 
principio de que el más y el menos en un género implican la existencia 
del máximo en el mismo género. Tal principio no ofrece ningún problema 
mientras la argumentación se mantiene en el plano ideal, donde resulta 
absolutamente evidente. Pero, ¿cómo pasar de la validez en el campo 
ideal, a la validez del principio en el campo extramental? Corvez acude 
a un pasaje paralelo de las cuestiones disputadas De Potentia (q. 3, a. 5), 
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donde se lee, a propósito de ese principio: «(...) si enim unicuique eorum 
ex se ipso illud conveniret, non esse ratio cur perfectius in uno quam 
in alio inveniretur (...)». En efecto, si la propiedad de la cual se está 
tratando, y que se halla en distinto grado en distintas cosas, fuera pro-
ducida en esas cosas por un principio intrínseco a las mismas, entonces 
no habría razón ninguna por la cual en unas cosas estuviera esa pro-
piedad más perfectamente que en otras, porque el principio intrínseco 
tendería a producir la propiedad lo más perfectamente posible. He aquí, 
por consiguiente, cómo la cuarta vía, la más hermosa de las cinco, debe 
adquirir su complemento adecuado en el principio de causalidad, contem-
plado éste bajo un determinado aspecto. Sólo el principio de causalidad 
permite pasar del campo ideal al extramental. Señalemos, por último, 
que las páginas finales de la comunicación de Corvez (pp. 81-83), en las 
que ensaya una ampliación de la cuarta vía en la línea de la inteligencia 
(más o menos inteligente; más o menos verdadero), la voluntad, la liber-
tad y la personalidad, me han parecido poco maduras todavía, aunque 
muy sugerentes... 
El profesor Fernand Van Steenberghen se encargó de la exposición 
de la quinta vía (pp. 84-108), que le parece la más convincente, aunque 
señala también sus límites: válida —según él— sólo para la biosfera. 
También es interesante la distinción, ofrecida por el Autor, entre la 
prueba de la existencia de Dios por el orden universal, y la prueba por 
el principio de finalidad. (Confieso que en algunos momentos me ha 
resultado difícil seguir al ilustre profesor de Lovaina en la distinción 
entre esas dos supuestas vías diferentes: no se me alcanza cómo pueda 
ser el orden ajeno a la finalidad, y viceversa. Estimo que la posibilidad 
de distinguir entre orden y fin se apoya en el hecho de restringir el prin-
cipio de finalidad al sólo campo de la biosfera). Muy sugerente resulta, 
en cambio, la discusión que el Autor mantiene con Monod y un impor-
tante sector de las ciencias experimentales modernas, en torno a la dis-
tinción entre el cómo y el porqué, y la justificación que ofrece sobre la 
validez de la pregunta por el porqué (en esto sigue muy de cerca la 
obra de Gilson: De Aristóteles a Darwin, y vuelta). 
El profesor Malik analiza, en su comunicación (pp. 109-132), la posi-
bilidad de que exista alguna vía más: «Gibt es einen eigenen Gottesbe-
weis, der ausgeht vom Streben des Menschen nach Erkenntnis und 
Glück?». En opinión del Autor, la prueba eudemonológica, que fue for-
mulada por vez primera por San Agustín (De libero arbitrio, II, 9, 
nn. 26 ss.), debe distinguirse de la prueba por el fin último. Mientras 
la quinta vía se cierra no tanto en el fin mismo, sino en Dios como 
primera causa (cfr. STh, I, q. 2, a. 3, ad 2), la prueba eudemonológica 
termina en el fin mismo, que es contemplado como fin feliz o perfecta 
felicidad. 
La última comunicación correspondió al director del simposio, pro-
fesor Léon Elders, que se planteó un tema clásico, por él mismo abordado 
hace ya más de veinte años: «Les cinq voies et leur place dans la philo-
sophie de saint Thomas» (pp. 133-146). Después de repasar los distintos 
intentos que ha habido a lo largo de la Historia de la Filosofía, por 
justificar el orden en que Santo Tomás expone las vías y su número 
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quinario, ofrece una muy sugerente justificación de las vías y de la impo-
sibilidad de que se puedan presentar otras que aumenten su número. 
Según Elders, las vías surgen de la consideración de las cinco causas 
siguientes: causa material (primera vía); causa eficiente (segunda vía); 
causa eficiente trascendental (tercera vía); causa formal trascendental 
(cuarta vía); y causa final (quinta vía). En la primera vía se atendería 
al par potencia/acto; en la segunda vía se consideraría la actividad de las 
cosas sobre otras cosas (tema de las causas segundas); en la tercera vía, 
el par trascendental essentia/esse; en la cuarta, la doctrina de la parti-
cipación; y en la quinta vía, la finalidad y el orden del universo. Por 
todo ello, concluye el Autor, «las cinco vías tienen una función funda-
mental en la metafísica de Santo Tomás, ya que en ellas se contienen los 
elementos esenciales de su pensamiento filosófico» (p. 145). 
Hasta aquí, un breve repaso de las principales aportaciones que se 
contienen en este pequeño volumen sobre las cinco vías tomistas, que, 
como decía al comienzo, resulta en todo momento de gran interés, tanto 
por los enfoques modernos que se ponen en diálogo con las vías del 
Aquinatense, como por la claridad con que se desarrolla la genuina doc-
trina tomasiana. 
J. I. SARANYANA 
Giuseppe ALBERIGO, Chiesa conciliare. Identità e significato del conci-
liarismo, Brescia, Paideia Editrice («Testi e ricerche di Scienze Reli-
giose pubblicati a cura dell'Istituto per le Scienze religiose di Bologna», 
n. 19), 1981, 368 pp., 15 X 22. 
El profesor Alberigo se propone investigar en esta obra el origen, 
desarrollo y significación del movimiento conciliar. «Es importante 
tener presente —dice él— que por conciliarismo no se puede en-
tender un partido religioso adecuadamente organizado, ni una corriente 
teológica compacta y autónoma. Se trata más bien de una convergencia 
a nivel operativo y doctrinal, solicitada y alimentada por una coyun-
tura histórica excepcional: la existencia y la persistencia en la Iglesia 
occidental a partir de 1378 de dos y —después— de tres papas. Es 
interesante recordar que de conciliarismo se comenzó a hablar relativa-
mente tarde —hacia 1438— y en todo caso cuando se llegó a una 
rotura insanable entre el concilio reunido en Basilea y el papa Euge-
nio IV» (pp. 9-10). 
El término conciliarismo es polémico, inadecuado para expresar lo 
que sucedió en la Cristiandad occidental durante el Cisma de Occidente 
(p. 17). Por lo mismo que es polémico habríamos deseado una defi-
nición precisa de lo que entiende él por conciliarismo. 
El concilio de Constanza, sus decisiones y su eclesiología quedaron 
desacreditados desde que en 1441 Eugenio IV y pocos años después 
Torquemada lanzaron la acusación de haberse inspirado en Marsilio de 
Padua y Guillermo de Ockham. Esta operación de descrédito se con-
sumó en la segunda mitad del siglo XIX, cuando Constanza fue cuida-
dosa y progresivamente marginada por la eclesiología «romana», simbo-
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lizada en el hecho de que H. Denzinger no incluyera en su Enchiridion 
(1854) el decreto Haec sancta. Brian Tierney (1955) ha derribado la 
tesis sobre la ascendencia sospechosa del conciliarismo y ha abierto el 
camino a una reconsideración más serena del efectivo alcance histórico 
del decreto Haec sancta. En esta perspectiva se sitúa el autor, que tiende 
a una rehabilitación completa y a una inmoderada exaltación de Cons-
tanza. 
Comienza por estudiar el papel desempeñado por la idea del concilio 
en la solución del Cisma de Occidente. Poco después de la elección con-
trovertida de Urbano VI y antes del estallido del Cisma, tres carde-
nales italianos, Corsini, Brossano y Orsini, proponen que se convoque 
un concilio general. «Así aflora por primera vez la conexión entre crisis 
de la unidad de la Iglesia y celebración de un concilio; la via concilii 
queda en adelante sobre el tapete, presentada por una fracción del 
mismo colegio cardenalicio, sin ninguna coloración eversiva, aún antes 
de que el cisma sea formalmente abierto» (5-6 agosto 1378) (p. 29). 
El 20 septiembre 1378, con la elección de Clemente VII, surge el 
Cisma. El problema era grave. La Iglesia no disponía de un mecanismo 
institucional ni de elaboraciones doctrinales apropiadas a un caso como 
éste (p. 31). A fines de 1378 las perspectivas de una solución del 
Cisma a través de un concilio parecen definitivamente cerradas. El con-
cilio aparece como el enemigo común de las dos obediencias papales, 
divididas y enfrentadas en todo, pero unidas en rechazar la eventualidad 
de un concilio. En cambio la necesidad de un concilio es relanzada auto-
rizadamente por el rey de Castilla y sobre todo por el primado de Es-
paña, el arzobispo de Toledo, Pedro Tenorio, el cual la expone en un 
escrito redactado en el verano de 1379 en respuesta al tratado de Flan-
drin. Este replicó que, si se sometiese la controversia a un concilio, se 
admitiría una competencia y por tanto una superioridad del concilio 
mismo sobre el papa, mientras papa concilio non est subditas, immo 
ipse supra concilla est. De este modo se introducía en la polémica una 
simplificación de excepcional gravedad, sosteniendo que la competencia 
en juzgar implica de suyo superioridad (34-36). 
Pronto comienzan a intervenir en favor del concilio dos profesores 
de la universidad de París, Enrique de Langestein y Conrado de Geln-
hausen. El primero sostiene que sin un concilio general formado por 
nrelados de la Iglesia, credo vix unquam posse ad plenum corda quietari 
omnium. El concilio tendrá por objeto juzgar entre los contendientes, 
sin pretender por eso una superioridad sobre el papa. Langestein dis-
tingue claramente entre autoridad para juzgar y superioridad jerárquica 
(37 y 39). 
La fuente de la autoridad de un concilio convocado en situación de 
emergencia es, según Marsilio de Padua y Guillermo de Ockham, la 
universitas fidelium; según Gelnhausen, Cristo. El decreto Haec sancta 
del concilio de Constanza se atuvo a esta última tesis. Gelnhausen añade 
que, aun sin el Cisma, el concilio habría sido igualmente necesario. 
Langestein establece por vez primera la conexión entre decadencia y 
cisma, de un lado, y reforma y concilio, de otro. «Desde este momento 
la demanda de un concilio y la lucha por obtenerlo miran no sólo a la 
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solución del Cisma, sino también a la eliminación de las causas morales 
y de costumbres que han constituido su terreno de cultivo» (51-54). 
San Vicente Ferrer rechaza el recurso al concilio. Para él el juez 
para identificar el auténtico vicario de Cristo es el colegio de los car-
denales (1379) (p. 44). 
En 1386 el cardenal Flandrin reconocía que la vía del concilio com-
muniter totus mundus reputat Mam viam bonam (p. 62). Sin embargo, 
la universidad de París, que todavía ejercía un liderazgo intelectual, se 
inclinó a favor de la vía de la sustracción de la obediencia, arrastrando 
consigo a la corona francesa (1398). Pero esta vía naufragó a las prime-
ras de cambio. Fracasada también la vía conventionis entre Gregorio XII 
y Benedicto XIII, los cardenales de ambas obediencias abandonaron a 
sus respectivos papas y convocaron un concilio en Pisa. Este concilio, 
abierto el 25 marzo 1409, se desarrolló según un esquema preciso y 
coherente, como un proceso contra los dos pretendientes, acusados de 
herejía, de acuerdo con la concepción vigente entonces, según la cual, 
si un papa caía en herejía, debía ser juzgado por la Iglesia universal 
reunida en concilio. «En este cuadro el concilio general no tenía una 
función legislativa ni mucho menos de gobierno en la Iglesia, sino que 
era sólo una excepcional instancia de juicio». Las actas del concilio 
presentan un carácter rigurosamente judicial. No hay en ellas ninguna 
afirmación conciliarista (p. 108). 
Fracasado el concilio de Pisa, el emperador Segismundo se convierte 
en promotor de un nuevo concilio, que se inauguró en Constanza el 5 de 
noviembre de 1414, sin una preparación precisa y sin un programa con-
creto. Sólo lentamente encontró el concilio su propio camino y, de un 
concilio de una de las tres obediencias, llegó a ser el concilio general 
de la Iglesia occidental entera, con un triple programa: cisma, herejías 
y reforma. La fuga de Juan XXIII, que había convocado formalmente 
el concilio, obligó a los padres a crearse una base legal para poder con-
tinuar el concilio aun sin el papa. Tal fue la razón de ser del decreto 
Haec sane ta del 6 abril 1415. En él por primera vez se formulaba so-
lemnemente una proposición doctrinal sobre la Iglesia. Inspirándose en 
la rica Cristología occidental, el concilio de Constanza entró con Haec 
sancta en la vía de la comunicación immediate de la autoridad de Cristo 
a la Iglesia y, por medio de ella, a su concilio general. Así se rechazaba 
la tesis del origen en el papa de la autoridad en la Iglesia, sin conceder 
nada a instancias favorables a un origen «ascendente» de la autoridad 
en la Iglesia. 
«La afirmación de la efectiva soberanía de Cristo en la Iglesia cons-
tituye el núcleo del decreto Haec sancta y su aportación definitiva a la 
concepción del status ecelesiae. Que la autoridad en la Iglesia tenga su 
origen próximo y directo en Cristo constituye la proposición eclesio-
lógica más radical que se haya formulado jamás» (p. 349). El movi-
miento conciliar tomaba la guía de la Iglesia y le restituiría pronto la 
unidad. Con la elección de Martín V, la reconstitución de la unidad y 
la esperanza de una reforma en la cabeza y en los miembros, el movi-
miento conciliar se disolvió espontáneamente y aunque la reforma no se 
realizó, el movimiento conciliar no se reconstituyó en torno al concilio 
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de Basilea y esto ayuda a explicar su falta de creatividad y su lento, 
pero inexorable deterioro (p. 292). 
«Frequens ha sido puesto a menudo en conexión mecánica con Haec 
sancta. Naturalmente es verdad que la matriz teológica es la misma para 
ambos, pero no se puede ignorar que el cl ima en el que los dos decretos 
han madurado, es completamente diferente. Uno ha sido el instrumento 
genial que había conducido a la Iglesia occidental fuera del estado de 
Cisma; el otro era una modesta y decorosa consolación, destinada a 
cubrir el ocaso de una generación y de su designio inacabado de renova-
ción de la Iglesia. Quizá precisamente en aquellas semanas el concilio 
como idea y como realización inst i tucional concluía un momento de ex-
cepcional fecundidad y se mudaba en un mi to , destinado a ser v iv ido 
como una dramática nostalgia en Basilea, como un expediente pol í t ico 
en el Lateranense V , antes de volver a encontrar un impacto histórico 
en Trento» (p. 229). 
Después de estudiar el confl icto entre el papa y Basilea como con-
secuencia de una radicalización en la interpretación de los decretos cons-
tancienses y de analizar la Concordantia catholica de Nicolás de Cusa, en 
el ú l t imo apartado Identidad y significación del conciliarismo, se pregunta 
si las conclusiones mayores del movimiento conciliar tuvieron la inten-
ción y la fuerza de dar un aporte permanente al conocimiento que la 
Iglesia tiene de sí misma, más allá de la coyuntura crít ica que había 
suscitado el movimiento mismo. Le parece que también estas preguntas 
son susceptibles de respuestas satisfactorias en el plano histórico, más 
bien que en el teológico. 
«Ante todo es elemental observar que, después de Constanza, la 
Iglesia occidental es diversa, en el sentido de que los concilios han ad-
qui r ido un puesto nuevo y extraordinariamente relevante en la v ida de 
la Cristiandad. Desde entonces perspectivas cristianas están ligadas a con-
cilios — l a unidad a Florencia, la renovación interna a Trento , la búsqueda 
de nuevas relaciones con el mundo al Vat icano». Desde el siglo X V el 
concilio ha consti tuido un polo de esperanza para la Iglesia. «Esto testi-
monia una recepción profunda y plena del contenido de Haec sancta: el 
concilio constituye la instancia de emergencia y por eso mismo la instan-
cia suprema y f ina l de la Iglesia. Se trata de un conocimiento v i ta l , aun 
antes que una proposición eclesiológica o canonística. Es decir, la con-
ciencia eclesial ha asimilado que, frente a problemas o a circunstancias, 
respecto de las cuales la autoridad papal se muestra inadecuada o inerte, 
la Iglesia puede y debe recurr ir al concil io. La continuidad de esta 
conciencia, a pesar de la secular polémica anticonciliar y la confiscación 
galicana de la idea de concil io, constituye la prueba de una integración 
de la idea conciliar en el depositum fidei por obra del sensus fidelium en 
una medida que sólo tienen equivalentes en la asimilación de las deci-
siones dogmáticas de los grandes concilios de la antigüedad. 
Desde este punto de vista, una discusión punti l losamente circunscrita 
a la validez formal de Haec sancta como decisión doctr inal, decreto disci-
pl inar o solución de emergencia corre el riesgo de humi l lar la significa-
ción de las decisiones de Constanza... Si sea como fuere se quiere 
evaluar también el valor formal de las decisiones de 1415, no se puede 
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prescindir del contexto de necesidad que las hizo necesarias y posibles. 
Se ha visto cómo esto emerge de las fuentes y caracteriza incluso la 
segunda proposición de Haec sancta, que a primera vista parecería desti-
nada a hacer permanente y habitual todo lo sancionado en la primera 
proposición. Sin embargo, este reclamo no es suficiente para concluir 
que Haec sancta tiene valor sólo para la circunstancia del Cisma de Occi-
dente o para la eventualidad (que no se verificó) de que se repitiese aquel 
Cisma, como se temía en 1415. En efecto es evidente que los principios 
teológicos puestos por obra en el decreto Constanciense trascienden la 
circunstancia, análogamente al hecho de que los principios trinitarios o 
cristológicos elaborados en Nicea o Calcedonia, trascienden la situación 
de necesidad en orden a la cual fueron respectivamente formulados. 
Desde este punto de vista, el origen de Cristo (y no del papa) de la 
autoridad en la Iglesia, la calificación del concilio general como imagen 
de la Iglesia, la obligación de todo cristiano de observar las decisiones 
conciliares en las materias relativas al status ecclesiae (unidad, ortodoxia 
y disciplina) trascienden las circunstancias que han solicitado su elabora-
ción y han entrado a formar parte del patrimonio permanente de la fe 
cristiana, datos que expresan elementos profundos de la realidad eclesial 
y no expedientes de emergencia... Pensar que el alcance doctrinal o la 
fuerza histórica de las decisiones constancienses puede ser reducida o au-
mentada por su calificación teológica como definición o como decreto 
disciplinar, aparece ingenuo. Cierto es que Haec sancta fue aprobada por 
un concilio general, rigió su existencia por tres años y constituye el fun-
damento del papado moderno. Las afirmaciones del decreto tocan el 
núcleo del status ecclesiae y como tales tienen un valor y un vigor per-
manentes» (351-353). 
Añadamos que el autor domina exhaustivamente la bibliografía, que 
su obra contiene sagaces observaciones y una gran riqueza informativa, 
pero ¿logra convencer al lector? Deslumhrado en un principio, el lector 
se da cuenta poco a poco de que en el libro se encuentran más afirma-
ciones rotundas que pruebas y de que las conclusiones desbordan las 
premisas. El prestigio del concilio es anterior y no consecuencia del de-
creto Haec sancta. Al contrario, en el Cisma se recurrió al concilio, por-
que era un medio tradicional de resolver conflictos dogmáticos, discipli-
nares o fácticos. Después de Constanza hubo concilios estériles o franca-
mente nocivos, como Pavía, Siena, Basilea y Letrán V. En cambio hechos 
tan importantes como el movimiento misional de los siglos XIX y XX 
no están vinculados a concilio alguno. 
Sólo a costa de sutilezas no se quiere ver ahora lo que desde un 
principio se vio claro, a saber, que los decretos del 6 abril 1415 con-
tienen la superioridad del concilio sobre el papa. Interpretar la fórmula 
ecclesiam catholicam militantem repraesentans como imagen de la Iglesia 
católica, no deja de ser otra sutileza semántica. Ni el concilio de Basilea 
ni el de Trento entendieron así la fórmula. ¿Qué sabe el sensus fidelium 
de tales sutilezas? ¿Cómo se puede afirmar que los decretos constan-
cienses han sido recibidos por la Iglesia cuando la mayor parte de ella 
los ha rechazado explícitamente desde un principio y los rechazan actual-
mente la mayoría de los estudiosos? El autor no demuestra que las 
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objeciones de Eugenio IV y de Torquemada contra la ecumenicidad del 
concilio de Constanza en sus primeras sesiones, sean falsas. 
La Iglesia siempre ha rechazado todo intento de subordinar el papa 
al concilio en materia de disciplina y siempre ha visto en él al vicario 
de Cristo, con capacidad para conceder dispensas de las leyes disciplinares 
de los concilios. 
Aparece ingenuo negar la existencia de distintos tipos de concilia-
rismo y tratar de reducirlos a uno solo (p. 345). 
En definitiva, la significación general que el autor atribuye al conci-
liarismo, nos parece indemostrada e inaceptable tanto en el dominio teo-
lógico como en el histórico. Nos parece más acorde con las fuentes la 
interpretación que da el prof. Mario Fois, L'Ecclesiologia conciliare di 
emergenza stimolata dallo Scisma, en la obra colectiva Genèse et débuts 
du Grand Schisme d'Occident (Paris 1980) 623-635. 
JOSÉ GONI GAZTAMBIDE 
El Cisma d'Occident a Catalunya, les liles i el País Valencia. Repertori 
bibliogràfic, Barcelona, VI Centenari del Cisma d'Occident. Commemo-
ració sota el patronatge de l'Institut d'Estudis Catalans, 1979, 249 pp., 
17 X 24. 
ARXIU DE LA CORONA D'ARAGÓ y otros, Documentado barcelonina sobre 
el Cisma d'Occident. Catàleg de l'Exposició, Barcelona, VI Centenari del 
Cisma d'Occident. Commemoració sota el patronatge de l'Institut d'Estu-
dis Catalans, 1979, 79 pp. + 6 láms., 17 X 24. 
1. Si no nos equivocamos, no hubo más que dos países que cele-
braron congresos en recuerdo del Cisma de Occidente: Francia y Cata-
luña. El Centre National de la Recherche Scientifique, de la nación ve-
cina, organizó un coloquio internacional en Aviñón del 25 al 28 septiem-
bre 1978, cuyas actas aparecieron dos años después con el título Genèse 
et débuts du Grand Schisme d'Occident (Paris 1980), 652 pp. En él la 
figura dominante fue Clemente VII, cuya muerte en 1394 representa el 
límite temporal del coloquio. En el congreso tenido en Barcelona en la 
primavera de 1979 no hubo más límite temporal que el de la duración 
del cisma (1378-1417). La figura dominante fue Benedicto XIII, por 
cuyas conveniencias, determinadas por el Cisma, cambió la dirección de 
la trayectoria de la historia de Cataluña. Las actas aún no han visto la 
luz pública. 
Pero los asistentes al congreso, nos vimos gratamente sorprendidos 
con la entrega de dos instrumentos de trabajo: un Repertorio bibliográfico 
y un Catálogo de la Exposición sobre el Cisma, montada en la ciudad 
de Barcelona. El primero fue preparado por un grupo de trabajo inte-
grado por siete miembros, cuya alma fue don José Perarnau y Espelt. 
El firma la mayor parte de ios resúmenes, confeccionó los índices, el 
apéndice y la tabla cronológica. 
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El esquema de la bibliografía sobre el Cisma en Cataluña, Baleares 
y Valencia, comprende cuatro grandes apartados: I. Fuentes y reperto-
rios documentales; II. Estudios sobre el desenvolvimiento del Cisma, 
subdividido en dos secciones: estudios generales y estudios parciales por 
orden cronológico. Estos a su vez contienen siete subdivisiones. El III 
apartado recoge los estudios biográficos de personajes relacionados con el 
Cisma, a saber, Benedicto XIII, Clemente VIII, Nicolau Eimeric, Fran-
cisco Eiximenis, San Vicente Ferrer, Felipe de Malla, Fernando Pérez 
Calvillo, Martín de Zalba y otras biografías. El IV apartado recoge los 
estudios sobre las repercusiones del Cisma en la provisión de cargos y 
beneficios eclesiásticos, en la organización de la cámara apostólica y de 
la corte papal aviñonesa, en la biblioteca y archivo de Benedicto XIII y 
de su sucesor Clemente VIII, en las órdenes religiosas, en la religio-
sidad y en la cultura. 
Vienen después el índice analítico, el Apéndice, y el índice Analítico 
del Apéndice. Sin contar las Misceláneas dedicadas a personas concretas, 
han sido despojadas 137 revistas y colecciones documentales. Los resú-
menes están muy bien hechos, con la única reserva de que, cuando se 
trata de colecciones de biografías, no se consignan los nombres de los 
biografiados y por tanto éstos no tienen su correspondiente referencia 
en el índice analítico. Creemos que ningún país dispone de un repertorio 
análogo. Toda la obra, desde la primera línea hasta la última, está 
redactada en catalán. 
2. Con motivo del referido congreso, se montó una Exposición so-
bre el Cisma, dividida en tres secciones: documentos, libros y obras de 
arte. El número de documentos exhibidos ascendió a 154, el de libros 
a 16 y el de obras de arte a cuatro. Una buena parte de los documentos 
procedía del Archivo de la Corona de Aragón, otros del Archivo Capi-
tular de la Catedral de Barcelona, del Archivo Diocesano de Barcelona 
y del Instituto Municipal de Historia de la misma ciudad. Los libros 
pertenecían al mencionado archivo de la Catedral, a la Biblioteca de Ca-
taluña y al Instituto Municipal de Historia. No hay que olvidar que la 
riquísima documentación personal de Francisco Climent, hombre de la 
absoluta confianza de Benedicto XIII, pasó a su muerte al archivo de la 
Catedral de Barcelona, donde continúa formando un fondo valioso lla-
mado «Cisma de Occidente». Por otra parte, algunos de los volúmenes 
que salieron del castillo de Peñíscola al terminar el Cisma, con el tiempo 
fueron a parar a la Biblioteca de Cataluña. 
Las obras de arte se conservan en el Museo de Arte de Cataluña 
y en el Museo Mares. 
Pere Bohigas y Balaguer, del Instituto de Estudios Catalanes, dio 
unidad a un trabajo de varias procedencias, y José Perarnau y Espelt, 
secretario de la Comisión Promotora de la Conmemoración Centenaria, 
redactó las fichas de varios números y elaboró los índices. Así el Catá-
logo de la Exposición constituye una muestra de la riqueza documental 
y artística de Barcelona relacionada con el Cisma y un instrumento pre-
ciso de consulta. 
JOSÉ GOÑI GAZTAMBIDE 
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Histoire de la Messe, XVII-XIX siècles. Actes de la troisième rencontre 
d'Histoire Religieuse organisée a Fontevraud de 6 octobre 1979, Centre 
de Recherches d'Histoire Religieuse et d'Histoire des Idées (Université 
d'Angers) et le Centre Culturel de l'Ouest, Université d'Angers. U.E.R. 
des Lettres et Sciences Humaines, 1980, 172 pp., 16 X 24. 
El presente trabajo constituye la tercera publicación del «Centre de Re-
cherches d'Histoire religieuse et d'Histoire des Idées» de la Universidad 
de Angers, y es el resultado del coloquio celebrado en la abadía de Fon-
tevraud en octubre de 1979. Los dos coloquios anteriores habían estado 
dedicados, el primero a La Réforme des réguliers en France de la fin du 
XVe siècle à la fin des guerres de religion (en Revue d'Histoire de l'Eglise 
de France, t. LXV, número especial del primer semestre de 1979), y el 
segundo, a La vocation religieuse et sacerdotale en France (XVII-XIX siè-
cles (Université d'Angers, 1979, 77 pp.). 
Se ha querido estudiar en este coloquio el puesto de la Misa en la es-
piritualidad, dado que «la Misa debe ocupar un lugar central en la historia 
del catolicismo. Todos los caminos de esta historia pasan por ella. La Misa 
no es solamente 'el corazón de la devoción' (San Francisco de Sales), sino 
que es también la vida del sacerdote, la obra piadosa por excelencia, el 
alma de las iglesias, el secreto de la resistencia para las persecuciones. Sin 
la historia de la Misa, ¿se puede comprender la religión popular? ¿Y cómo 
tratar del clero sin evocar la Misa?» (p. 5). 
El primer estudio, de Jean Vigueri, director del «Centre de Recherches 
d'Histoire religieuse d'Angers», examina la Dévotion populaire a la Messe 
dans la France des XVII-XVIII siècles. El desarrollo se centra en las 
misas parroquiales, en su evolución, su aspecto de acción colectiva de una 
comunidad de creyentes. Se examina también el puesto que tiene la Misa 
en la vida de los fieles y el sentido que le dan, apoyándose preferente-
mente en las explicaciones de tipo popular de la Misa. Para ello utiliza 
tres clases de documentos: las expÜcaciones de la Misa en los catecismos 
y en los diferentes manuales de vida cristiana que usan los fieles, los li-
bros de uso común para seguir o prepararse para la asistencia a la Santa 
Misa: ordinarios, propios, ejercicios de la Misa, y los actos de fundacio-
nes de Misas hechos ante notario y más comúnmente por testamento. 
La Misa —es alguna de sus conclusiones— santifica la vida cotidiana 
y la asistencia a la Misa parroquial es el centro de la vida cristiana en la 
Francia del siglo XVII y XVIII. Al mismo tiempo, esta devoción distin-
gue el sacramento del sacrificio. 
El breve trabajo de Charles Tesseyre sobre la Eucaristía y el Concilio 
de F rento sirve de introducción y preámbulo a otros tres trabajos. Está 
dedicado a la historia eucarística del Concilio, y a sus consecuencias, que 
ha orientado la piedad eucarística hasta nuestros días y ha sido el funda-
mento para la reforma pastoral que siguió al Concilio. Estudio sintético, 
pero bien documentado y con extensa bibliografía. 
Al estudio sobre Trento sigue el trabajo de Louis Desgraves en torno 
a las controversias acerca de la Misa a finales del s. XVI y principios del 
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XVII, suscitadas, sobre todo, por Philippe Duplessis-Mornay con su libro 
publicado en 1598. La promulgación del Edicto de Nantes, en 1598, lejos 
de atenuar las controversias religiosas, dio un nuevo empuje a los prota-
gonistas y en este período —1598 a 1628— se constata una prolifera-
ción de publicaciones sobre este tema. En las distintas obras examina-
das se manifiesta el pensamiento católico y protestante sobre la Misa. 
Un lugar destacado en el coloquio ha tenido el tema desarrollado por 
Raymond D'Arricau sobre La Messe et le prêtre dans l'esprit de l'École 
française de spiritualité. El tema había sido ya tratado bajo otros pun-
tos de vista, pero aquí está estudiado en las publicaciones concernientes 
a la Reforma Católica. Darricau se centra en la teología de la Misa en el 
pensamiento de los autores de la escuela francesa, el sacerdote y la Misa 
desde esa misma perspectiva y la pastoral y la espiritualidad de la Misa. 
La Eucaristía —según su conclusión— ha sido el centro del pensamiento 
berulliano. Estudio serio y muy documentado. 
En unión con el tema anterior está el estudio de Oury sobre las ex-
plicaciones de la Misa en Francia durante los siglos XVI al XVIII. En 
él encontramos un inventario bibliográfico exquisito y muestra las carac-
terísticas especiales de cada obra. En esta relación se exponen las diver-
sas tradiciones, algunas de ellas bastante antiguas. 
El estudio de Yves Poutet está dedicado a la enseñanza que San Juan 
Bautista de la Salle daba a los niños sobre la Misa. En él se pone de 
manifiesto la importancia de las explicaciones usuales de la Misa para la 
formación de la vida cristiana. 
El Misal monástico de Saint-Vanne, de 1781, lo estudia Pierre Jounel, 
las fundaciones de Misas en Anjou en la época moderna lo hace J. Maillard 
y las construcciones y decoraciones en Anjou durante los siglos XVII-
XVIII lo desarrolla R. Lauvriere. Todos ellos aportan enseñanzas com-
plementarias a este conjunto de estudios, que termina con una presen-
tación sugestiva sobre las Misas clandestinas bajo la Revolución, entre 
1793 y 1802, y de las asambleas litúrgicas sin sacerdote durante la gran 
persecución (René y Suzanne Pillorget). 
Dada la variedad de temas, es imposible resumir en una sola valora-
ción y conclusión todo el conjunto. Por la calidad de sus autores, la bi-
bliografía manejada en cada artículo y por la síntesis de los temas, es una 
obra de consulta, aunque esté centrada solamente en la historia francesa. 
Teniendo presente esa misma variedad de temas y autores, se puede 
afirmar que el enfoque de los artículos comprendidos en esta obra es co-
rrecto y el lector podrá encontrar en ellos puntos sugerentes de reflexión 
y de ayuda. Desde el punto de vista científico, cada trabajo se atiene al 
tema central propuesto, intentando —dentro de la brevedad— profun-
dizar lo más posible en su estudio. Es claro que ninguno de ellos puede 
agotar el tema, ni tampoco era la pretensión de los autores, pero tiene 
el mérito de ceñirse a los aspectos fundamentales y a las fuentes especí-
ficas. Es una buena base para posteriores investigaciones y trabajos. 
PRIMITIVO TINEO 
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AA. W . , Yo creo, Madrid, ed. Marova («Creer y comprender»), 1981, 
176 pp., 14 X 21. 
AA. VV., Je crois. Explication du Symbole des Apotres, París, ed. Le-
thielleux («Le Sycomore»), 1978, 204 pp., 14 X 22. 
Cuando en 1968, Pablo VI celebró el «año de la fe» y promulgó 
el Credo del Pueblo de Dios, en diversos lugares surgieron iniciativas 
movidas por el mismo fin: ofrecer una exposición clara y sintética de la 
fe cristiana, que ayudara a superar situaciones de incerteza. En esa línea 
se sitúa la que dio origen al presente libro. La emisora católica de Radio 
Baviera invitó a catorce teólogos alemanes a que comentaran los diver-
sos artículos del Credo apostólico. La serie de emisiones tuvo por título 
Yo creo. El eco obtenido animó a publicar los textos en forma de libro: 
la edición fue realizada por Echter Verlag, Würzburg 1975. Poco después 
aparecía la edición francesa. Ahora se publica también la castellana. 
La estructura del libro es sencilla y determinada por su objetivo. 
Después de una breve presentación, vienen 13 textos, de unas 10 ó 12 
páginas de extensión, comentando, uno tras otro, los artículos del Credo: 
Dios Padre creador (Joseph Ratzinger); Jesucristo, Hijo de Dios y Señor 
nuestro (Michael Schmaus); concepción y nacimiento de Jesús (Hans Urs 
von Balthasar); crucifixión, muerte y resurrección (Karl Lehmann); descen-
so a los infiernos y resurrección (Leo Scheffczyk); ascensión y sesión a la 
diestra de Dios Padre (Karl Forster); segunda venida y juicio (Rudolf 
Schnackenburg); el Espíritu Santo (Odilo Lechner); la Iglesia (Otto 
Semmelroth); la comunión de los santos (Karl Rahner); el perdón de los 
pecados (Alfons Auer); la resurrección de los muertos (Ulrich Horst); 
la vida eterna (Heinrich Fríes). Una última colaboración (Eugen Biser) 
se ordena a poner de manifiesto la unidad del Credo, subrayando el 
nexo que relaciona entre sí a los diversos artículos, expresión todos ellos 
del designio revelador y salvador de Dios que tiene su culminación en 
Cristo Jesús. 
El tono general de los escritos es, dentro de la sencillez exi-
gida por su origen radiofónico, teológico: presuponen un público culto, 
y conocedor, al menos en líneas generales, de la problemática intelectual 
contemporánea, especialmente, como es lógico, de la alemana. Hay, por 
lo demás, diferencias entre las diversas colaboraciones. Las mejores, a 
nuestro juicio, son la de Joseph Ratzinger, que subraya acertadamente 
el carácter vital de todo conocimiento de Dios; la de Leo Scheffczyk, 
que aborda de manera breve pero frontal y profunda las cuestiones clave 
planteadas hoy en torno a la resurrección; la de Odilo Lechner, que 
hace sentir las dimensiones existenciales de la fe en el Espíritu; la de 
Otto Semmelroth, que pone de manifiesto la profundidad con que la 
Iglesia está incluida en el objeto de la fe; y la de Heinrich Fríes, que, 
contraponiendo futurología y anuncio de la vida eterna, muestra la gran-
deza del anuncio cristiano. La de Karl Rahner resulta sugerente, si bien 
está limitada al aspecto subjetivo de la comunión de los santos, dejando 
al margen su aspecto sacramental (comunión en las cosas santas). 
Desde el punto de vista de la finalidad que la obra busca —intro-
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ducir al Credo en cuanto compendio de la fe de la Iglesia— la casi 
totalidad de las colaboraciones resulta satisfactoria, aunque hubiera 
sido de desear una mayor claridad en las de Lehmann y Horst que inclu-
yen algunas apreciaciones discutibles. Uno de los escritos desentona abso-
lutamente del conjunto: el del moralista de Tubinga, Alfons Auer, que 
deja en la obscuridad algunos aspectos importantes del mensaje cris-
tiano sobre el perdón de los pecados y niega formalmente la institución 
por Cristo del sacramento de la Penitencia. 
JOSÉ LUIS ILLANES MAESTRE 
AA. VV., Christus-Begegnung in den Sakramenten, ed. dir. por H. 
LUTHE, Kevelaer, ed. Buzón & Bercker, 1981, 696 pp., 15,5 X 21,5. 
Según cuentan los Evangelios, la gente quería tocar a Jesús cuando 
vivía corporalmente entre nosotros, porque de él emanaba una fuerza 
que a todos sanaba. Hoy Jesús nos toca a través de la fuerza de sus 
sacramentos. Debemos redescubrirlos para encontrarnos, a través de 
ellos, en la fe con Cristo. El presente libro ha surgido a partir de 
esta idea: es una exposición de la doctrina católica sobre los sacramen-
tos, fiel a la Tradición, pero dirigida a responder a las cuestiones que 
han surgido tras el Concilio Vaticano II. Esta obra desecha las opi-
niones particulares y las tesis menos generalizadas, para limitarse a ex-
poner, de forma práctica, la doctrina esencial de la Iglesia. «Lo que 
era visible en nuestro Salvador, ha pasado a los sacramentos», explica 
S. León Magno. Este libro es una valiosa contribución con la que se 
pretende despertar en muchos fieles la comprensión del sentido interno 
de las acciones sacramentales, cumplidas con frecuencia de manera pura-
mente formal. 
Cuenta con una introducción para los lectores que no poseen co-
nocimientos firmes del vocabulario teológico específico y se ha redac-
tado con la colaboración de renombrados autores (L. Scheffczyk, de 
Munich; J. H. Nicolás, OP, de Friburgo; A. Ziegenaus, de Augsburgo; 
St. Horn, SDS, de Passau; V. Twomey, SVD, de Nueva Guinea, etc.). 
Los capítulos son independientes, aunque se complementan mutua-
mente y guardan entre sí una relación íntima. El texto se completa 
con voces-guía, situadas al margen y con un índice detallado que faci-
lita el uso del libro. 
El profesor Leo Scheffczyk es el autor de los dos primeros ca-
pítulos: «Jesucristo, causa de la redención» y «la Iglesia, sacramento 
integral de Jesucristo». De una manera clara y profunda, se exponen, 
entre otras cosas, las dificultades y los caminos que conducen a la 
comprensión de los símbolos en el mundo moderno, y la forma en 
que Cristo representa el compendio del misterio visible de Dios. Se 
demuestra que sus acciones y palabras continúan vivas en los sacra-
mentos y que cada uno de ellos debe ser entendido como un desarrollo 
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del sacramento original. Se expone teológicamente de manera com-
prensible la naturaleza simbólica exterior y la gracia interna de la Igle-
sia como sacramento integral, la vida de ésta en Cristo y en el Espíritu 
Santo, y su relación con el mundo. Asimismo, se desarrolla con clari-
dad la idea de que la Iglesia, como signo para todos los hombres, 
constituye a la vez una obligación para todos ellos; y se explica también 
que esta elevada exigencia está fundada en Cristo, Estas verdades se 
afirman con toda su fuerza, sin perderse en formulaciones imprecisas. 
Hallarán aquí respuesta los que se preguntan por las posibilidades de 
salvación fuera de la Iglesia visible. Estos artículos son un compendio 
básico de la doctrina de fe, y explican que la Iglesia no es sólo una 
organización externa para la conservación y la administración de los 
sacramentos, ni un mero puesto de servicio o de mediación, sino un 
organismo vivo, que permite al individuo lograr su salvación en la 
dimensión más esencial para él. Se explican los siete sacramentos como 
realizaciones vitales del organismo integral. Todos ellos se presentan 
como acciones de la comunidad salvífica, portadora del misterio integral 
de Cristo, y no se consideran ya de forma aislada, como si fueran 
meros actos privados para la salvación del alma, entendida de manera 
puramente individual. 
P. Kuhn, asesor del vicario episcopal encargado de la doctrina y 
de la fe en Colonia, explica, en otro capítulo, los sacramentos de la 
Iglesia como una unidad septiforme. En esta colaboración se estudia, 
por ejemplo, su institución por Cristo y su administración por parte 
de la Iglesia, la concreción del número septenario, la exposición de 
los sacramentos como signos de la redención, que además la producen 
y se realizan en la unidad de la palabra y del elemento material. Los 
sacramentos se han de entender básicamente como donaciones de gra-
cias hechas por Dios, pero cobran pleno significado por obra de una 
realización personal no mecánica. Además, en esta exposición compen-
diada de la doctrina general sobre los sacramentos se incluye también 
el carácter indeleble que imprimen en la persona el Bautismo, la Con-
firmación y el Orden. 
En la colaboración de St. Horn, que trata de la naturaleza y de 
los efectos del Bautismo cristiano, se da una información actualizada 
de la necesidad del Bautismo de los niños, discutida actualmente por 
algunos. Lo único cuestionable es la actitud demasiado acrítica del 
autor respecto a la hipótesis sobre la suerte final de los niños que 
mueren antes de recibir el Bautismo. 
En lo que se refiere al sacramento de la Confirmación, V. Twomey 
ofrece una introducción histórica de su interpretación. Pone de ma-
nifiesto el fundamento bíblico de los ritos, así como la interpretación 
más reciente, después del Vaticano II. 
La doctrina de la Iglesia acerca de la presencia real de Cristo 
en la Sagrada Eucaristía se ha visto oscurecida por diversas teorías 
recientes. J. H. Nicolás explica claramente, sin plantear problemas 
complicados, que las teorías sobre la transsignificación y transfinaliza-
ción son ciertamente valiosas, pero insuficientes para explicar la pre-
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sencia eucarística. Se expone la naturaleza de la transubstanciación 
eucarística, en relación con la Escritura y la Tradición, y se explica que 
esa transubstanciación se realiza más allá de toda apariencia exterior. 
Lo más importante de la aportación de este autor es su explicación 
del sacrificio de Cristo que se ha convertido en el sacrificio de la 
Iglesia en la sagrada Eucaristía, así como las funciones que corres-
ponden a ésta en la vida de la Iglesia. 
A. Ziegenaus es el más indicado, por sus trabajos realizados en 
el campo de la historia de los dogmas, para estudiar los sacramentos 
de la Penitencia y de la Unción de los enfermos. No elude los temas 
concretos relacionados con la práctica de la Penitencia y aduce razo-
nes que demuestran la necesidad del deber de la confesión, su signi-
ficado como práctica devota y la correlación de los procedimientos 
para obtener el perdón de los pecados. 
H. J. Jaschke, rector del colegio Niels-Stensen, de Münster, se ha 
encargado de estudiar el sacramento del Orden. Tomando como base 
la teología bíblica y patrística, así como los enunciados del Vatica-
no II, que no han sido incorporados todavía en medida suficiente en 
algunos de los manuales publicados, explica el servicio o ministerio 
en la persona de Cristo maestro, sacerdote y pastor. 
J. H. Nicolás analiza el Matrimonio cristiano en la encrucijada 
de lo natural y de lo sobrenatural. Se trata de un tema de gran 
actualidad, sobre todo si tenemos en cuenta las declaraciones más 
recientes del Santo Padre. 
Constituye un hecho loable el que no se hayan olvidado los 
sacramentales: las bendiciones, consagraciones y exorcismos en la Igle-
sia, en cuanto representan importantes realizaciones vitales. 
En resumen, este es un libro que no debe faltar en la biblioteca 
de ningún profesor de religión. 
J. STOHR 
José Luis GUTIÉRREZ GARCÍA, El legado de Pablo VI, Madrid, Ed. CETE 
(Centro de Estudios de Teología Espiritual), 1981, 405 pp., 12 X 19. 
José Luis Gutiérrez García es, sin duda, uno de los autores españoles 
que más ha estudiado el Magisterio pontificio, como lo demuestra, espe-
cialmente, su amplio diccionario, en cuatro tomos, sobre Conceptos fun-
damentales de la Doctrina social de la Iglesia. El presente libro continúa 
esa línea de trabajo. Su metodología es, sin embargo, distinta: en esta 
obra, José Luis Gutiérrez no intenta exponer la doctrina pontificia agru-
pándola en torno a conceptos básicos, sino que se fija en algunos temas 
o sectores amplios, dentro de los que va exponiendo, sistematizándola, 
la doctrina desarrollada por el Pontífice al que estudia, es decir Pablo VI. 
En el prólogo con que presenta la obra, José Luis Gutiérrez mani-
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fiesta con claridad la actitud de espíritu con que emprendió su prepa-
ración. «Tres motivos, que rebasan objetivamente los linderos del interés 
puramente personal, me llevaron a elaborar el presente libro. El primero, 
la búsqueda de luz en el Magisterio de la Iglesia y concretamente de 
Pablo VI; el segundo, la admiración creciente ante las impresionantes 
proporciones de esta enseñanza; y el tercero y último, la protesta justi-
ficada por las numerosas defraudaciones que ha padecido también en 
España el Magisterio del Papa Montini» (p. XI). Libro, pues, hondamente 
sentido, escrito desde una aguda conciencia personal del momento actual 
de la Iglesia y con afán de aportar la propia contribución a la resolución de 
las cuestiones que hoy agitan al mundo católico, y, por tanto, en algunos 
momentos, incisivo y comprometido. 
Pero si esas dimensiones son patentes y afloran en muchos de los 
comentarios con que José Luis Gutiérrez jalona la obra, no son, sin em-
bargo, las que determinan su naturaleza y su estilo. Precisamente en la 
medida en que considera que el magisterio de Pablo VI —continuación 
de las enseñanzas del Vaticano II y preparación de las de Juan Pablo I 
y Juan Pablo II— constituye una luz decisiva en la presente coyuntura 
eclesial, José Luis Gutiérrez procura, ante todo, exponer de forma obje-
tiva y sintética ese magisterio, dejando hablar al Pontífice y reduciendo 
al mínimo la exposición de sus opiniones o conclusiones personales. 
El libro constituye, en resumen, una excelente guía para introducirse 
en el estudio de la doctrina de Pablo VI. 
En el prólogo, el Autor comenta que, en un primer momento, pensó 
en preparar una obra que resumiera todo el magisterio de este Pontífice, 
pero enseguida advirtió que el volumen de sus enseñanzas hacía imposi-
ble la empresa. De ahí que decidiera dividir la materia en tres aparta-
dos: las orientaciones dadas por Pablo VI respecto a los diversos minis-
terios y funciones eclesiales; su magisterio respecto a cuestiones de doc-
trina social; su catequesis en materias doctrinales, teológicas y espiri-
tuales. El tomo hasta ahora publicado abarca el primero de esos apar-
tados. Su temática es por tanto predominantemente eclesiológica, como 
lo confirman los títulos de las diversas partes en que se estructura: El 
programa de un pontificado (pp. 3-64); El ministerio de los obispos 
(pp. 65-168); El ministerio sacerdotal (pp. 169-265); La renovación de 
la vida religiosa (pp. 267-336); Teología, teólogos y Magisterio (pp. 337-
405). Respecto a cada uno de esos temas, José Luis Gutiérrez resume 
la enseñanza de Pablo VI, subrayando no sólo las líneas doctrinales de 
fondo, sino los juicios y orientaciones dados por el Romano Pontífice 
respecto a la vida y los problemas concretos de esa Iglesia a la que 
estaba dirigiéndose. El interés del libro es, por eso, no sólo doctrinal, 
sino también histórico. Cada una de las partes incluye al final, a modo 
de apéndice, el catálogo de los documentos que han sido tenidos en 
cuenta, ordenados por orden cronológico e indicando la fuente en la que 
pueden encontrarse (Acta Apostolicae Seáis, Insegnamenti di Paolo VI, 
Pablo VI; Enseñanzas al Pueblo de Dios), detalle que aumenta, como es 
obvio, el valor documental de la obra. 
J. L. ILLANES MAESTRE 
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Dante ALIMENTI - Alberto Míe H ELINI, El Papa, los jóvenes, la esperanza, 
Madrid, Ed. Rialp (Col. «Libros de Bolsillo Rialp», n. 107), 1982, 
266 pp., 12 X 19. 
Este libro ofrece una larga e imaginaria entrevista de los jóvenes al 
Romano Pontífice. Su novedad, más que en el contenido, radica en su 
concepción. Los autores, después de una breve presentación en la que 
ofrecen una respuesta —la única original— de Juan Pablo II a una 
pregunta suya, abordan, teniendo como fondo anécdotas y textos del 
Papa, los siguientes temas: Con los jóvenes del mundo; Los jóvenes y 
los mitos; Los jóvenes y el mundo; Los jóvenes y la religión; Los jóve-
nes y la esperanza. Cierra la obra un breve índice de materias y fuentes. 
Él primer capítulo —Con los jóvenes del mundo— tiene una factura 
peculiar. Son unas 60 páginas deliciosas a lo largo de las cuales los autores 
viajan con el Papa a los distintos países visitados por el Romano Pon-
tífice. La descripción de estos viajes, enlazada con breves textos de Su San-
tidad está salpicada de anécdotas que tienen, simultáneamente, como pro-
tagonistas a los jóvenes y al Santo Padre. Es un relato vivo, con fuerza, 
en el que Juan Pablo II aparece con todo su atractivo humano y 
sobrenatural. 
Los capítulos siguientes tienen ya forma de entrevista. Los autores 
agrupan alrededor de un tema los textos más significativos del Magisterio 
del actual Romano Pontífice, teniendo como límite cronológico ad quem 
la Pascua de 1980. Cada texto va precedido de una hipotética pregunta, 
en general larga, formulada por los autores, que encuentra respuesta en 
el texto del Santo Padre. Entre la pregunta y la respuesta se introduce, 
en negrita, un breve epígrafe que sintetiza el contenido del texto ponti-
ficio. La procedencia del texto y la fecha del respectivo discurso o docu-
mento se indica únicamente al final del libro, en el índice de materias 
y de fuentes. Quizás hubiera sido preferible que estos datos se hicieran 
constar al final de cada texto, o, por lo menos, que se numeraran: de 
este modo sería bastante más fácil encontrar la correlación de los números 
del índice de materias y fuentes con los textos. Es de desear que esta 
mejora se incorpore en futuras ediciones. 
La gran fecundidad del Magisterio de Juan Pablo II y el arras-
tre de su persona y sus enseñanzas están fomentando un sinnúmero 
de iniciativas editoriales que buscan un mayor acercamiento de sus escri-
tos a las gentes de toda clase y condición. Este fenómeno tiene una 
indudable transcendencia, ya que no se trata de un mero hecho socio-
lógico desprovisto de significación teológica. La extraordinaria —en el 
sentido más genuino de la palabra— acogida de la palabra del Papa, 
hablada y escrita, se presenta como un verdadero lugar teológico me-
recedor, por tanto, de la atención de los teólogos. El análisis de la honda 
expectación que despierta la figura de Juan Pablo II puede ayudar a 
entender, con renovada claridad, la función del Papa como Vicario de 
Cristo. El joven y, en general, todo el que está preocupado por los proble-
mas de la juventud, puede encontrar a lo largo de estas páginas la res-
puesta autorizada a las más graves y acuciantes cuestiones que éste, un 
importante sector de la sociedad, se están planteando. La violencia, la 
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droga, el feminismo, la paz, los derechos humanos, el trabajo, el huma-
nismo cristiano, la familia, los sacramentos, Jesucristo, el ecumenismo, son 
algunos de los interrogantes a los que contesta Juan Pablo II. «Yo, perso-
nalmente —afirma el Romano Pontífice en la respuesta a la pregunta que 
abre este libro— pienso que Cristo tiene siempre algo más que decir al 
hombre. En especial al joven. Las suyas son 'palabras de vida'. Están llenas 
de sencillez y siempre se dirigen al hombre. Puede ocurrir que hoy los 
jóvenes sean nuevamente conscientes de la verdad y de la fuerza de estas 
palabras. Descubren que son 'palabras de vida', mientras que otras llevan 
en sí 'la muerte'; y que son también las palabras de la verdadera li-
bertad». 
Pensamos que esta obra, no obstante la sencillez de su concepción, 
puede desempeñar un gran papel en el acercamiento de la juventud al 
Papa y a la Iglesia. 
Pío G. ALVES DE SOUSA 
Carlo CAFFARRA, Viventi in Cristo. Breve esposizione della Dottrina Cat-
tolica, Milano, ed. Jaca Book (col. «Già e non ancora», n. 78), 1981, 
204 pp., 15 X 23. 
La colección que promueve el Istituto regionale lombardo di pastorale, 
y que pretende ser una «Breve esposizione della dottrina cattolica», pre-
senta al público su segundo volumen, dedicado en este caso a la Teología 
Moral. Su autor es el Prof. Cario Caffarra, docente de Teología Moral 
Fundamental en la milanesa Facultad de Teología de la Italia septen-
trional y director del recientemente creado Pontificio Instituto para la 
Familia. Fiel a la idea inspiradora de esta colección, el A . ofrece una 
lograda síntesis de los temas fundamentales de la Teología Moral. 
No es fácil una tarea de este corte, ya que su logro exige comprender 
cualidades de muy distinta naturaleza: claridad expositiva que haga po-
sible la intelección del texto a un amplio público, sin que eso suponga 
una trivialización o simplificación de la doctrina moral; penetración en 
los diversos temas y originalidad en la óptica desde la que se contemplan, 
con el fin de no limitarse a ser una mera repetición de obras construidas 
con el mismo fin; omisión del aparato crítico sin abandono del nece-
sario rigor y precisión; tomas de posición —sin entrar en discusiones 
eruditas— sobre problemas cuya solución clásica ha sido sometida por 
algunos a revisión; elección cuidadosa de los temas más decisivos; fide-
lidad al Magisterio de la Iglesia, siempre exigible, pero en mayor grado 
si cabe cuando lo que se desea exponer es justamente la doctrina cató-
lica, etc. Dificultades reales que el A . ha sabido obviar con prudencia 
y maestría. 
La obra se divide en tres partes: la primera (pp. 19-57) —de gran 
riqueza escriturística— considera la intervención divina —constitutiva y 
fundante— en la vida cristiana. A lo largo de tres capítulos se pone de 
reheve la actuación de las divinas Personas en la regeneración y santi-
ficación del cristiano; la vida cristiana en nosotros, iniciada en el Bau-
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tismo y llevada a su perfección en la Eucaristía, es operada por el Espí-
ritu Santo; por ella somos asimilados a Cristo y se convierte nuestra 
existencia en una oblación para la gloria del Padre. «Nuestra inserción 
en Cristo, nuestro existir en El es el fundamento y principio de la ética 
cristiana» (p. 29). He aquí el momento en el que se inicia la vida cris-
tiana. No se trata, pues, tanto de vivir con Cristo, cuanto de vivir en 
Cristo o de que Cristo viva en nosotros. Pero es el Espíritu Santo el 
que lleva a cabo nuestra inserción en Cristo, es El quien «presente en 
nosotros, opera nuestra asimilación a Cristo» (p. 29) con el fin de ha-
cernos participar en la vida del mismo Dios, manifestando así, de un 
modo peculiar, su gloria (pp. 42-43). El último capítulo de esta primera 
parte se dedica a precisar las relaciones entre ética y moral (pp. 45-56). 
La parte central del libro (pp. 61-111) abarca tres capítulos a lo largo 
de los cuales se estudian aspectos fundamentales de la ética cristiana: la 
ley y la conciencia. La pregunta gira ahora en torno al «orden moral 
objetivo» que «comprende todo lo que prescribe nuestro estar en comu-
nión con Cristo y, en El, con las demás personas»; se trata, pues, de 
«individuar las normas que rigen el actuar cristiano» (p. 61). La afirma-
ción más decisiva en este punto podría formularse así: la regla de com-
portamiento a la que deben atenerse los actos humanos del ser humano 
es el mismo hombre en su ser natural y sobrenatural (tal como ha sido, 
por tanto, querido por Dios); o dicho de otro modo, el deber ser debe 
conformarse al ser. Es manifiesto que toda ética supone una antropología. 
La norma del cristiano es su nuevo ser en Cristo: debemos actuar como 
Cristo, ya que somos miembros de Cristo (p. 62); de la misma manera 
como en la ética simplemente humana la norma de la acción es la 
«humanidad del hombre como tal» (p. 76). Esa humanidad, con sus 
dimensiones esenciales, conocidas por la recta razón, constituyen los va-
lores fundamentales que las normas universales e inmutables promulgan 
como regla de las acciones humanas (pp. 78 ss.). La interiorización y per-
sonalización de esos valores manifiesta la naturaleza más honda de la 
conciencia. Nota en este punto el A., y con pleno acierto, que la con-
ciencia no es la única mediadora entre los valores y la persona: juegan 
ahí un papel decisivo la parénesis apostólica, la Tradición y vida de la 
Iglesia, y el Magisterio (pp. 63 ss.). 
La tercera y última parte (pp. 115-194) estudia la respuesta del 
hombre a la llamada de Dios (llamada presente en el hecho mismo de la 
creación y elevación al orden sobrenatural). La primera condición de 
esa respuesta es el hecho de la libertad, capacidad o «poder de disponer 
de uno mismo» que no es, por otra parte, omnímoda y absoluta; se trata 
de la libertad de una criatura; no se opone por tanto a la norma, la 
supone; a su vez, «la norma moral, en cuanto tal, exige, como su soporte, 
la libertad» (p. 124). Mediante la libertad uno dispone de sí mismo. Dos 
posibilidades caben en esa disposición: o bien dispone uno de sí mismo 
de acuerdo con su propia verdad, con su verdadero ser, o bien lo hace 
en contra de esa verdad. En un caso tendremos el acto moral bueno, 
y en el otro, el pecado. Es lo que el A. analiza en los capítulos dos y 
tres. Las fuentes de la moralidad, es decir, los elementos que, según 
el A., determinan la moralidad de los actos humanos son los ya cono-
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cidos: objeto moral, fin y circunstancias (pp. 138 ss.). Y si se afirma el 
papel preponderante de la «voluntad rectamente intencionada» no pa-
rece que con ello se quiera quitar importancia al objeto moral, sino 
destacar la importancia de la rectitud de intención en las acciones hu-
manas. Por eso insistirá el A. en que para lograr la bondad moral de 
la acción se requiere respetar «simultáneamente» las tres condiciones 
(p. 141). Por lo que se refiere a la distinción entre pecado mortal y 
venial se identifica éste con pecado «ligero» y aquel con «grave» sin 
ceder a distinciones que podrían confundir. En el capítulo cuarto se des-
taca la importancia de una permanente conversión; no resulta difícil 
entenderlo si se tiene en cuenta que el hombre vive «en una especie de 
terreno intermedio, de claroscuro espiritual entre el pecado y el bien» 
(p. 171). Por último, el paso de la reflexión ética «fundamental y gene-
ral» a un más «particularizada y especializada» (p. 177) constituye el 
objeto del capítulo quinto; en él se analiza el contenido fundamental de 
los diez mandamientos y su relación con las Bienaventuranzas y la Ley 
del Espíritu. 
Este breve sumario del contenido del libro del Prof. Caffarra no da, 
lamentablemente, una imagen cabal de la riqueza, exactitud, aliento y, 
con frecuencia, belleza, de muchas de sus páginas. Entre sus logros desta-
caré solamente algunos: la abundancia de textos bíblicos que, sobre todo 
en la primera parte, sirve de fundamento a la exposición doctrinal siste-
mática (cumple así el A., y con creces, la indicación que el n. 16 de 
Optatam Totius hace a los profesionales de la Teología Moral) y contri-
buye decisivamente a crear el espíritu estimulante que permea todo el 
libro constituyendo una de sus características más importantes; la selec-
ción de textos magisteriales o de diversos autores, que cierran cada uno 
de los capítulos ayudan a evitar cualquier asomo de frialdad en la expo-
sición de los temas; la claridad —muy de agradecer en un libro de 
este generen—, no exenta de las necesarias matizaciones, con que el A. 
se pronuncia en cuestiones tan importantes como la imposibilidad de 
verdaderos conflictos de valores y, por tanto, de deberes (p. 82), la nega-
ción de dimensiones humanas pre-morales (p. 80), la universalidad e 
inmutabilidad de la ley natural y su relación con la dimensión histórica 
del hombre (p. 88), su declarado antivoluntarismo (pp. 83, 86), el acertado 
planteamiento de las relaciones entre Magisterio y conciencia (pp. 106-
107), la afirmación, sin ambages, de la existencia de actos intrínseca-
mente malos (p. 156). El A. deja entrever a menudo un conocimiento 
exacto de los problemas que tiene hoy planteados la Teología Moral; 
con frecuencia, toma posición con una simple anotación o con un inciso 
aparentemente inocuo; así ocurre, por ejemplo, al hablar de las relaciones 
entre ética y moral, la mediación de la Iglesia, la distinción entre normas 
categoriales y trascendentales, la especificidad de la moral cristiana, etc. 
No obstante, en ocasiones, hubiera resultado de interés explanar, aún con 
brevedad, algunos puntos: lo sugerente del esbozo hace desear su acaba-
miento; así, y valga como ejemplo, a la hora de poner de relieve cómo 
la finalización sobrenatural del hombre no puede dejar de influir en 
su constitución. 
En resumen: una magnífica obra del Prof. Cafarra que cumple con 
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creces el fin que se propone la nueva colección. Se puede augurar, sin 
miedo a error, que su lectura resultará provechosa tanto para el público 
no especializado como para los estudiosos de estos temas. 
JOSÉ MARÍA YANGUAS 
COMMISION THÉOLOGIQUE INTERNATIONALE, Problèmes doctrinaux du 
mariage chrétien, Louvain-la-Neuve, Centre Cerfaux-Lefort («Lex Spiri-
tus Vitae», n. 4 ) , 1979, 378 pp., 16 X 24. 
La Comisión Teológica Internacional dedicó la sesión de diciembre 
de 1977 a la «doctrina del matrimonio cristiano». El libro que aquí se 
reseña recoge el fruto de esos trabajos. Lo presenta el Secretario de la 
C.T.I., que explica el contenido y alcance de las dos partes de que consta 
(cfr. pp. 13-21). La primera comprende cinco series de proposiciones, 
que obtuvieron la aprobación completa de la C.T.I., no sólo en su inspi-
ración de base, sino también en sus términos y forma de presentación. 
Las proposiciones van seguidas de un breve comentario — 2 ó 3 páginas 
por término medio—, del que se hacen responsables, junto con el autor, 
los miembros de una Subcomisión especial integrada por: B. Ahern, C. 
Caffarra, Ph. Delhaye, W. Ernst, E. Hamel, K. Lehmann, J. Mahoney, 
J. Medina y O. Semmelroth. La traducción latina de las proposiciones 
concluye la primera parte del libro (pp. 132-145). La segunda parte com-
prende varias relaciones y estudios que sirvieron de base a dicha Sub-
comisión para elaborar las proposiciones y el comentario, y que sólo 
comprometen a sus autores respectivos. 
La primera serie de 10 proposiciones trata del matrimonio como 
institución; el comentario es de W . Ernst (pp. 28-64). La 1.A proposi-
ción afirma que la alianza matrimonial se basa en las estructuras perma-
nentes que diferencian entre sí al hombre y a la mujer, y ha sido querida 
por Dios Creador como institución, con vistas a la ayuda mutua de los 
esposos, en el amor y la fidelidad, y a la educación de los hijos en la 
comunidad familiar; como tal institución es objeto también del querer 
de los esposos. Las dos siguientes proposiciones se refieren a la doctrina 
del Nuevo Testamento, y ponen de relieve la inserción del matrimonio 
cristiano en el misterio de alianza y amor que une a Cristo y la Iglesia. 
Siguen luego tres aserciones (4. A-6. A) que se refieren respectivamente 
a la celebración del matrimonio en los tres primeros siglos, y en las 
tradiciones oriental y occidental. Las proposiciones 7.A, 8.A y 9.A enuncian 
de modo general la necesidad de adaptar la celebración del matrimonio, 
de acuerdo con los principios del Concilio Vaticano II, aprovechando los 
valores auténticos de los nuevos pueblos que se incorporan a la Iglesia 
y favoreciendo el bien de la persona humana según su vocación. La pro-
posición 10. A es una defensa de la institución matrimonial frente a la 
crítica marxista. 
Las 4 proposiciones que integran la segunda serie tocan el tema de la 
sacramentalidad del matrimonio; el comentario es de Ph. Delhaye (pp. 
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65-76). Las dos primeras tratan propiamente de la naturaleza sacramental 
del matrimonio, las otras dos abordan el tema de los bautizados no 
creyentes. La C.T.I. suscita la cuestión de la validez del matrimonio en 
el caso de ausencia completa de fe, no porque la fe sea constitutiva de 
la sacramentalidad del matrimonio, sino porque surge la duda de hecho 
sobre la existencia o no de la «intención general y verdaderamente sa-
cramental» (p. 70). No logra dar una respuesta, aunque sorprende que 
identifique sin más «intención de hacer lo que hace la Iglesia» con «inten-
ción sacramental», que no son idénticas, como ha puesto de mani-
fiesto una larga tradición teológica y canónica. De todas formas, la res-
puesta puede encontrarse en el n. 68 de la reciente Exhortación Apos-
tólica Familiaris consortio. 
La tercera serie de 7 proposiciones trata de las relaciones entre ma-
trimonio-natural y matrimonio-sacramento; el comentario es de C. Caf-
farra (pp. 77-99). Las tres primeras tienden a dejar claro que entre 
bautizados no puede haber otro matrimonio que el sacramental. La 4.a 
trata del matrimonio legítimo entre no bautizados, que posee bienes y 
valores auténticos, provenientes de Dios. La 5.a se refiere a los bauti-
zados que, por ignorancia o error invencibles, excluyen el sacramento: 
su unión no constituye una sociedad conyugal, pero sí que crea entre 
ellos una relación psicológica no meramente transitoria. La proposición 6.a 
rechaza la praxis de los matrimonios progresivos, y la 7.a trata del lla-
mado matrimonio civil, que para los católicos no constituye un verdadero 
matrimonio. 
La cuarta serie comprende 4 proposiciones sobre la indisolubilidad 
del matrimonio; el comentario es de E. Hamel (pp. 100-119). Tratan res-
pectivamente de la indisolubilidad en la S.a Escritura y la Tradición, la 
doctrina del Concilio Tridentino, la indisolubilidad intrínseca, y la ex-
trínseca. 
La última serie de 5 proposiciones se refiere a la pastoral de los divor-
ciados que se han vuelto a casar civilmente; el comentario es de G. Mar-
telet (pp. 120-131). Sostienen que la Iglesia no puede aceptar esa unión, 
porque sería infiel a Cristo; en esa situación no se les puede admitir a 
la comunión eucarística, pero no deben quedar privados del cuidado pas-
toral de la Iglesia. 
En cuanto al valor de las proposiciones de la C.T.I., como bien ex-
plica su Secretario, ésta no es un órgano del Magisterio, como lo es la 
Sagrada Congregación para la Doctrina de la Fe, y su trabajo se sitúa 
en el nivel científico de la teología (cfr. p. 15). En consecuencia, hay 
que deducir que el valor de sus afirmaciones depende de su fundamen-
tación, o sea, de las pruebas dogmáticas, históricas, hermenéuticas, etc. 
—según el tipo de afirmación— sobre las que se base y del rigor meto-
dológico. Pues bien, esta fundamentación se encuentra más desarrollada 
—como era previsible— en estudios de la segunda parte del libro que 
en las proposiciones de la entera C.T.I. Estas ofrecen el testimonio del 
acuerdo de un grupo de ilustres teólogos, especialmente significativo 
en el año en que tuvo lugar. Cuatro años más tarde, Juan Pablo II 
publicó la Familiaris consortio, que dio una respuesta magisterial a mu-
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chas de las cuestiones estudiadas por la C.T.I., y lógicamente mermó 
el interés teológico de estas proposiciones. 
La segunda parte del libro se abre con la relación de W. Ernst, 
Institution et mariage (pp. 148-179). En primer lugar ofrece una breve 
reseña de las oposiciones y críticas dirigidas a la institución matrimo-
nial desde tres ámbitos sucesivos: las ciencias profanas, la teología y la 
pastoral (pp. 148-159). El lector espera a continuación un análisis teo-
lógico que sirva de respuesta a esas críticas, pero queda decepcionado, 
pues, como réplica, sólo se le ofrecen unas líneas de evolución de la 
institución matrimonial, que responderían a la exigencia personalista de 
la antropología actual y que a la vez mantendrían la fidelidad a la insti-
tución. 
La segunda relación es la de K. Lehmann, Sacramentalité (pp. 180-
217). Presenta, en primer lugar, la sacramentalidad del matrimonio cris-
tiano como una participación en el misterio de Cristo y la Iglesia. La 
unión del hombre y la mujer es el símbolo real del amor y fidelidad 
de Dios, dados por Cristo y actualizados por la Iglesia (cfr. pp. 183-184). 
Seguidamente expone la relación fundamental entre la indisolubilidad 
y la sacramentalidad del matrimonio. La asunción del matrimonio en 
el misterio Cristo-Iglesia da una firmeza inquebrantable a su indiso-
lubilidad, que ya le correspondía por razones de orden natural (cfr. 
pp. 185-190). Luego considera el lazo entre la fe, el bautismo y el 
sacramento del matrimonio (cfr. pp. 190-206). Por último trata de que 
la Iglesia no tiene ningún poder para disolver ios matrimonios ratos 
y consumados. 
El tercer estudio, el más extenso y documentado, es de C. Caf-
farra: Le mariage, réalité de la création et le mariage, sacrament (pp. 
218-310). Tiene dos partes. La primera es un estudio histórico, que 
reseña los cuatro contextos sucesivos en que históricamente se ha con-
siderado la relación entre matrimonio natural o de la creación y ma-
trimonio sacramento (pp. 218-267). Analiza así las razones que se han 
ido dando a favor de la separabilidad entre contrato y sacramento, y 
las respuestas de los defensores de la inseparabilidad, y especialmente 
del Magisterio. Los cuatro contextos siguen una sucesión temporal y 
se refieren, primero, a controversias sobre condiciones para la validez; 
seguidamente, a discusiones en torno al ministro del sacramento; en 
tercer lugar, a las pretensiones regalistas; y finalmente a las contro-
versias actuales. La segunda parte (pp. 267-293), ofrece un estudio doc-
trinal cuyo objeto es defender la imposibilidad de un matrimonio ver-
dadero entre bautizados que no sea sacramento. Considera la cuestión 
como un caso particular del tema más amplio de la relación creación-
Cristo. La tesis fundamental es que la creación sin gracia es posible, 
pero no se ha dado. Afirmar que el matrimonio es una institución 
de la creación no puede tener teológicamente otro sentido real, que 
el de haber sido instituido de hecho con vistas a la participación, en 
Cristo, en la Alianza con Dios (cfr. p. 274). No hay posibilidad de elec-
ción entre matrimonio-sacramento y matrimonio-natural, porque para los 
bautizados este último es una hipótesis irreal. 
Sigue a continuación una breve nota de Ph. Delhaye: Note con-
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jointe sur nature et grâce dans la théologie du Vatican II (pp. 311-
326). Con el intento de mostrar la imposibilidad del matrimonio mera-
mente civil de los bautizados, somete a crítica el concepto de naturaleza 
pura, que atribuye a los teólogos de los siglos XVII y XVIII, en su 
polémica contra los protestantes y el naturalismo de Grotius, aunque la 
brevedad de la nota no le permite ofrecer pruebas de esto. Explica que 
el Concilio Vaticano II no ha hablado de naturaleza pura, pero sí de 
sobrenatural y natural. 
El estudio de E. Hamel, Indissolubilité du mariage chrétien réalisé 
(pp. 327-357), trata en primer lugar de la indisolubilidad en la Iglesia 
de los primeros siglos, insistiendo en la necesidad de distinguirla de la 
separación, que, si bien no se daba en el derecho romano clásico ni 
entre los judíos, sí la conocían los cristianos en virtud del mandato 
de Cristo, que no permitía pasar a nuevas nupcias mientras viviera el 
otro cónyuge. Estudia con detalle la enseñanza de los Papas entre los 
siglos V y XII. Respecto al Concilio de Trento, pone de manifiesto que, 
al mismo tiempo que enseñaba la doctrina de la indisolubilidad, no 
quiso condenar a los orientales separados, que practicaban el divorcio. 
El lector halla en estas treinta páginas una buena documentación, pre-
sentada y valorada con altura y rigor teológicos. 
Concluye el libro una breve relación de Gagnon, Pastorale des di-
vorcés remariés (pp. 358-371), que insiste en la necesidad de atenderlos 
pastoralmente, pero sin ceder en la doctrina. 
ANTONIO MIRALLES 
Juan-Miguel GONZÁLEZ GÓMEZ - Manuel-Jesús CARRASCO TERRIZA, Es-
cultura Mariana Onubense. Historia, arte, iconografía, Huelva, Instituto 
de Estudios Onubenses «Padre Marchena», Excma. Diputación Provin-
cial de Huelva, 1981, 590 pp. + 252 láms., 16,5 X 24. 
Es difícil escribir una reseña de este libro sobre la Escultura Mariana 
Onubense, porque es un libro raro. Al decir raro quiero emplear este 
término en su sentido más propio —salirse de lo corriente—: precisa-
mente aquel que se aplica a las obras de arte, plásticas o literarias, que 
poseen un especial interés. Estas rarezas son, a mi juicio, cuatro: su con-
cepción, su factura, su elaboración y su interés. 
En primer lugar, el libro es un catálogo —exhaustivo— de las imá-
genes dedicadas a Nuestra Señora en la diócesis de Huelva, que pre-
sentan interés artístico. Temporalmente abarca desde la imaginería romá-
nica, llevada a tierras andaluzas por los castellanos en sus correrías de 
la Reconquista, hasta las actuales del siglo XX. Es, con toda propiedad, 
un catálogo; pero un catálogo que no se limita, valga la redundancia, 
a catalogar. No se satisface, según el modo clásico, con describir cada 
ejemplar en estudio, definir su material, estilo, fecha, procedencia, in-
cluso donante o primer propietario y alguna vicisitud histórica. Une a 
esta ficha técnica todos los datos de la tradición escrita u oral que han 
podido conocer los autores en torno a cada obra singular, formando así 
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una verdadera monografía de cada imagen contemplada. Fácilmente pue-
de comprenderse que, en algunas, esta monografía es mínima, hecho que 
viene ampliamente compensado por la extensión de otras y el gran inte-
rés de todas. 
N o termina aquí esta primera nota. Se une a este modo de estudiar 
y describir cada imagen el criterio seguido para su ordenación en el 
libro: su agrupación temática, algo en sí primario, pero hecho de tal 
modo — y aquí radica su originalidad— que forma un verdadero tratado 
de Mariología. 
La obra sigue los tres grandes dogmas marianos: Inmaculada Con-
cepción, Maternidad Divina de María y su Asunción a los cielos. Cada 
apartado, en que se subdividen los capítulos, va precedido de una intro-
ducción teológica e histórica, que ofrece la fundamentación bíblica y pa-
trística, los orígenes apócrifos en su caso, la doctrina mariológica, la 
celebración litúrgica, la expresión iconográfica, manifestaciones de culto, 
dedicación de templos e instituciones, etc. 
La segunda rareza se refiere a la factura. El castellano en que está 
escrito el libro es conciso, rico en matices: literario, en una palabra; y, 
a la vez, preciso en sus formulaciones históricas y teológicas. Todo ello 
hace que la lectura sea grata y mantenga un interés no decreciente, que 
excita la curiosidad del lector por saber algo más sobre la forma en que 
la piedad popular y la inspiración artística ha imaginado a Nuestra Se-
ñora, ha plasmado esta imaginación precisamente en una imagen, y la 
ha hecho hablar, no sólo por la expresión de su rostro y de su porte, 
sino además rodeándola de símbolos, casi siempre tomados de la Escritura, 
pero no rara vez de los lugares donde se la entroniza, instituyéndola 
como patrona de un convento, de una parroquia, de una capilla o ermita. 
Completan la información literaria un buen número de láminas, 2 5 2 : 
buenas fotografías, una por cada imagen representada, tomadas desde un 
mismo enfoque frontal, cuya preocupación es mostrar la totalidad de la 
figura o del relieve. 
La tercera nota positiva reside en los esmerados índices especiales, 
de advocaciones marianas, de artistas y de lugares, además de los gene-
rales de textos e ilustraciones; y en el elenco de las fuentes, así como 
en la bibliografía especializada, amplísima. La impresión es buena y cui-
dada, sin sobrepasar los modestos límites de una edición normal de un 
libro científico. 
La cuarta peculiaridad estriba en que si el libro es interesante bajo 
el aspecto de catálogo de la imaginería de una diócesis, lo es aún 
más como estudio de la piedad mariana —teológica y popular (los dos 
términos no se contraponen)— de un pueblo, y exposición ordenada, im-
portante, comparable a la clásica de Manuel Trens, de lo que podría 
llamarse historia de la Virgen desde su concepción hasta nuestros días. 
Un resumen, que no puede ser breve, del índice general de la obra, dará 
una idea suficiente de este último extremo. 
El primer epígrafe general, «María, Predilecta de Dios» , acoge los 
dos misterios básicos de Nuestra Señora: Llena de Gracia, y Mujer per-
fecta. El primero de ellos, la Concepción Inmaculada, inicia la serie de 
imágenes de esta advocación, para pasar al concepto de Trono de la 
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Gracia y sus derivados: Virgen de las Virtudes, de las Flores, de la 
Fe, de la Esperanza, del Amor Hermoso, de la Caridad, de la Piedad. 
Como Mujer perfecta recibe las denominaciones de Virgen de la Bella, 
de la Blanca, de la Hermosa. Incluye aquí el catálogo la imaginería 
referente a la infancia y adolescencia de Santa María. 
El epígrafe segundo trata de la Maternidad Divina de Nuestra Se-
ñora, primero en su imaginería gloriosa, de origen griego: Virgen Majestad 
(Kyriotissa), Conductora (Hodegetria) y Mater Amabilis (Eleousa). Inme-
diatamente después ofrece las representaciones de la acción corredentora, 
desde la concepción del Salvador hasta el entierro de Jesús, con las 
advocaciones específicas —además de las expresiones plásticas derivadas 
de textos evangélicos— de Expectación del Parto o Virgen de la O , 
Virgen de la Candelaria, de Belén, del Reposo, Santa Ana Triplex; 
para pasar a la impresionante serie de las Vírgenes dolorosas: de la 
Amargura, del Amor , de las Angustias, de Consolación, de los Dolo-
res, de la Esperanza, del Mayor Dolor, de la Misericordia, del Pasmo, 
de la Piedad, d e l i l e f u g i o , de Resignación, del Rosario, de la Soledad, 
del Socorro, del Valle, de la Victoria, entre otros títulos. Termina con 
la imaginería de la Virgen y la Iglesia naciente: Virgen de Albricias 
y de las Alegrías, de la Esperanza, del Rocío, de los Doce Apósto-
les, del Pilar. 
En el apartado siguiente, «María, Reina y Madre de Misericor-
dia», el elenco de advocaciones es también interesantísimo. Además de 
Nuestra Señora Reina — V i r g e n Coronada, Reina de los Angeles, del 
Mundo, de los Santos— contiene aquellas derivadas de ser Santa María 
Medianera Universal de todas las gracias: Madre de la Iglesia, María y 
los Sacramentos, María Auxiliadora, Virgen del Amparo, del Buen Fin, 
de Consolación, de Guía, de las Mercedes, de los Milagros, de los Reme-
dios, de la Salud, del Socorro, de la Victoria; o aquellos títulos simbó-
licos de mediación: de la Cinta, de la Estrella, de la Fuente, de la Gra-
nada, de Luna, de la Luz, del Mar, del Prado, del Puerto, de la Tórtola, 
del Valle, Divina Pastora, etc. 
U n último apartado encierra, bajo el título de «María en la devoción 
y culto», las advocaciones surgidas en torno a un encuentro fortuito, a 
veces atribuido a milagro, de antiguas representaciones de la Virgen es-
condidas en tiempos de persecución —apariciones pasivas—; o de las dos 
últimas manifestaciones de Nuestra Señora, reconocidas como verdaderas 
en el culto público de la Iglesia: Lourdes y Fátima —apariciones acti-
v a s — . Para terminar con las dos grandes devociones de la Virgen del 
Carmen y la Virgen del Rosario. 
La singularidad de la obra, la rareza a que tantas veces he hecho alu-
sión, se confirma con un nuevo carácter: podría ser el origen de la com-
posición de un elenco típico de clasificación de imágenes, no sólo de 
Nuestra Señora, sino también del Señor y de la hagiografía completa, 
que aune las perspectivas teológicas, históricas y artísticas. 
JOSÉ-ANTONIO IÑIGUEZ HERRERO 
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